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EINLEITUNG 


„Die Menschen haben drei große religiöse Ver- 
suche unternommen, um sich von der Verfolgung 
der Toten, der Boshaftigkeit des Jenseits und den 
Ängsten der Magie zu befreien. In einem Ab- 
stand von etwa einem halben Jahrtausend haben 
sie nacheinander den Buddhismus, das Christen- 
tum und den Islam konzipiert; und es fällt auf, 
daß jede dieser Etappen in bezug auf die vor- 
'herige keinen Fortschritt, sondern vielmehr einen 
Rückschritt bedeutet.“ 

(Claude Levi-Strauss, 

Traurige Tropen, 9. Teil, XL) 


Es kommt nicht von ungefähr, daß Diskussionen über das We- 
sen der Magie sich in einem historisch retrospektiven und ubiqui- 
tären geographischen Rahmen bewegen. Obwohl eine solche 
Betrachtungsweise nicht unbedingt zu stringenten Definitionen 
verhilft, denn sie setzt häufig Unvergleichbares gleich, sieht sich der 
Forscher gezwungen, sein Belegmaterial in Kulturen bzw. Epochen 
zu suchen, deren geistiger und kultureller Habitus noch nicht durch 
die Dichotomie Magie/Religion geprägt ist, oder doch zumindest 
diese beiden Geisteshaltungen nicht eindeutig trennt. Dies impli- 
ziert zunächst den Schluß, ähnlich wie ihn die Primitiven-Ethnolo- 
gie des vorigen Jahrhunderts zu ziehen versucht war, in den ma- 
gischen Praktiken einzelner Naturvölker eine primitive Vorstufe 
dessen zu sehen, was sich im Laufe der Menschheitsentwicklung zu 
den Kulten der Hochreligionen emporläuterte. Von wesentlicher 
Bedeutung ist jedoch die Beobachtung, daß Magie und Religion in 
einem genetischen Zusammenhang stehen ungeachtet ihrer verschie- 
denartigen Erscheinungsformen von den Chaldäern bis zu den 


VII | Einleitung 


Trobriand, vom Alten Testament bis zum ‘Sechsten und Siebten 
Buch Mosis’. 

Was Magie in erster Linie bestimmt, ist ihr instrumentaler Cha- 
rakter, die ‘Praxis’, die freilich erst wirkungsmächtig ist innerhalb 
eines mehr oder weniger differenzierten kollektiven Glaubens- 
systems. 


1 Dieser instrumentale Charakter ist an einige Grundvoraussetzungen 
gebunden; es sind Prinzipien und Gesetze, deren Verständnis im Rahmen 
dieser Diskussionen vorausgesetzt werden muß. Im allgemeinen wird 
zwischen ‘weißer’ und ‘schwarzer’ Magie unterschieden. Weiße Magie be- 
sitzt einen positiven Aspekt, da sie meist in öffentlich, gemeinschaftlich 
durchgeführten Ritualen besteht, die dem Nutzen der Gruppe dienen 
sollen (Regenzauber, Abwehr von vermeintlichen oder wirklichen Gefah- 
ren durch magische Praktiken, Jagdrituale, magische Tötung außerhalb 
der Gemeinschaft stehender Personen). Dabei ist zu beachten, daß die 
Begriffe Magie und Zauber meist unkritisch und synonym verwendet 
werden. 

Die schwarze Magie dient egoistischen Zwecken, die nur dem einzelnen, 
Magie-Ausübenden, zugute kommen sollen: Schadenszauber, der sich auf 
die Beseitigung oder Behinderung eines Nebenbuhlers richtet, Liebes- 
zauber, der den Geliebten geneigt machen soll, wie auch sämtliche in den 
Hexenprozessen erscheinenden Gravamina, Milchzauber, Wetterzauber 
u.ä. Werden suggestive oder parapsychologische Fähigkeiten, Magnetis- 
mus bzw. physikalische Kräfte zu magischen Praktiken benutzt, so spricht 
man von ‘magia naturalis’”. Das 15. bis 17. Jahrhundert mit seinen zu- 
nächst tastencen Versuchen, Natur zu bewältigen, war häufig versucht, 
Naturerkenntnisse zu magischen Zwecken zu nutzen. 

Ein elementarer Aspekt der Magie ist der Sympathieglaube, der aus der 
schon in der Antike bekannten Lehre von der ‘Sympathie des Alls’ be- 
gründet wird und von der archaischen Anschauung ausgeht, „daß Mensch 
und Natur im Wesensgrunde identisch seien und alles in der Natur mit 
allem verwandt“, wie Eduard Spranger (Urschichten des Wirklichkeits- 
bewußtseins, Berlin 1934, S. 622; Sitzungsber. d. Preuß. Akademie d. 
Wiss. Jg. 1934, phil.-hist. Kl.) diese Bewußtseinshaltung beschreibt. Auf 
diesem Sympathisglauben beruht die sympathetische Magie bzw. die ma- 
gischen Prinzipien: Gleiches bewirkt Gleiches (similia similibus); das 
Prinzip des Gegensatzes (contraria contrariis), weiterhin die kontagiöse 
Magie (Berührungszauber), der der Glaube zugrunde liegt, daß ein 
äußerlicher Kontakt auch zu einer inneren Beziehung führe bzw. Dinge, 
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Wenn Malinowski Magie und Religion scheidet, indem er erstere 
„als eine Anzahl rein praktischer Handlungen“ bezeichnet, die „als 
Mittel zu einem Zweck ausgeführt werden“ und weiterhin davon 
spricht, daß, wer die Grundprinzipien in einem speziellen Falle 
erfaßt habe, in der Lage sei, „sich in jedem Teil der Welt als prak- 
tizierender Magier niederzulassen, wo man noch glücklich genug 
ist, an diese begehrenswerte Kunst zu glauben“,? dann weist er im 
Grunde nur auf die allgemeinmenschliche Bedeutung der Magie als 
anthropologische Grundkonstante hin. Zugleich aber wird in die- 
sem Zitat eine Einschätzung von Magie sichtbar, die deutlich nega- 
tive Züge trägt. Diese in der ethnographischen und religions- 
wissenschaftlichen Diskussion häufig anzutreffende Bewertung ist 
zweifellos wissenschaftshistorisch und ethnozentrisch bedingt und 
beruht auf einer vielleicht unbewußten, jedenfalls als selbstverständ- 
lich angesehenen Einschätzung des westlichen Rationalismus als dem 
Maß aller Dinge. 

Der gleiche Vorgang ist in der volkskundlichen Forschung noch 
zu Beginn unseres Jahrhunderts zu beobachten, wenn etwa mit dem 
Begriff ‘Aberglaube’, d.h. „vom rechten Glauben abweichender 
Glaube“ 3 operiert wird, wenn es um Fragen des Volksglaubens 


die einmal zusammengehörten, etwas von der Essenz des Ganzen auch 
nach der Trennung enthalten. Dies führt unmittelbar auf den Grundsatz 
des pars pro toto als Ausdrucksform der mystischen Partizipation: was 
einem Teil geschieht, geschieht auch dem Ganzen; d. h. Nägel, Haare des 
Menschen sind ein Teil von ihm und sind mit seiner Lebenskraft ver- 
bunden. Die imitative Magie beruht auf der äußeren Ähnlichkeit von 
Erscheinungen und folgert daraus deren innere Übereinstimmung (Ana- 
logiezauber). Hier liegen jedoch keine kausalen Beziehungen vor, son- 
dern assoziative Schlußfolgerungen, die auf äußerlichen Analogien be- 
ruhen. Es wird weiterhin unterschieden zwischen ‘positiver’ Magie, die 
etwa einem Talisman eignet, der als krafthaltiger Gegenstand seinem 
Besitzer Glück verleihen soll, und ‘negativer’ Magie, einem Amulett etwa, 
das apotropäische Bedeutung hat und böse Einflüsse abwehren soll. 

2 Siehe unten, S. 85. | 

3 Vgl. Weigand, Deutsches Wörterbuch, Gießen 1909/10, sub verbo. 
Ähnlich Trübner, wo es über ‘Aberglaube’ heißt: „sein Bereich wird scharf 
von dem der anerkannten Religionssysteme abgegrenzt“. 
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geht. Selbst eines der wichtigsten Nachschlagewerke trägt diesen 
aus der Sicht der Hochreligion abwertenden Begriff anstatt des 
wertneutralen “Volksglaubens’.* 

Auch von soziologischer Seite, bei Durkheim etwa, wird Magie 
in ihren Auswirkungen als antisozial gegenüber der sozialen, 
gesellschaftsfestigenden Wirkung von Religion apostrophiert. Hier 
haben sich lediglich die Argumente geändert. Die Vermutung liegt 
nahe, daß es sich in der Tat mehr um ein wissenschaftstheoretisches 
Problem handelt, dessen Wurzeln in der Ideenwelt eines evolu- 
tionsgläubigen Jahrhunderts zu suchen sind, als um objektivierende 
Forschung. 

In der Diskussion um den Problemkreis Magie/Religion spielte 
der evolutionistische Standpunkt eine wichtige Rolle. Einer seiner 
ersten Verfechter war der schottische Forscher James George Frazer 
(1854—1941), der in seinem 12bändigen Werk »Der goldene 
Zweig<® — das von vielen genutzt, doch von wenigen wirklich 
gelesen wurde — eine konsequente Entwicklung vom magistischen 
Präanimismus über den Animismus zur theistischen Religion, d.h. 
zur Hochreligion postulierte und darüber hinausgehend die evolu- 
tionistische Trias: Magie—Religion— Wissenschaft aufstellte. Es ist 
nicht zu übersehen, daß mit dieser historisch aufsteigenden Linie 
ebenfalls eine Wertung verbunden ist, deren Nullpunkt Magie 
und deren Gipfelpunkt Religion bildet, eine Wertung, deren Maß- 
stäbe durch eine internalisierte christlich-abendländische Kultur ge- 
prägt wurden. 

Daß Frazers materialreiches, brillant geschriebenes Werk in seı- 
nen theoretischen Folgerungen in die Irre geht, beruht vielleicht 
nicht zuletzt darauf, daß Frazer selbst nie ethnologische Feld- 
forschung betrieben hat. Schon Bronislaw Malinowski, über dreißig 
Jahre sein Schüler, erkannte die begrenzte Reichweite seiner Hypo- 
thesen, die letztlich auf ein irreligiöses Modell der Religion zielten. 

Auch wenn man die ethnologische Komponente ausklammert 
und einmal davon absieht, „daß die theoretischen Dichotomien 


* Vgl. Bächtold-Stäubli, Handwörterbuch des deutschen Aberglaubens, 
10 Bde., Berlin 1927—1942. 
5 Köln-Berlin 1967 (= 2. dt. Ausgabe). 
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Magie/Wissenschaft und Magie/Religion einfach nicht den Wirk- 
lichkeiten des sozialen Lebens nichtwestlicher Völker entspre- 
chen“, bleibt immer noch das Phänomen unerklärt, daß etwa in 
der volkstümlichen Religiosität innerhalb der Hochreligionen fast 
sämtliche magischen Formen, vom Animismus über den Bildzauber 
bis zu Elementen sympathetischer, kontagiöser und imitativer Ma- 
gie verbreitet sind. Insbesondere die Erforschung des religiösen 
Brauchtums in Mitteleuropa und die Ergebnisse der Wallfahrts- 
und Votivforschung bieten hier reiches Belegmaterial. Die Schwie- 
rigkeiten beginnen freilich bei der Interpretation. Nicht ohne 
Grund wies Rudolf Kriss — ohne daß wir ihm hier in allem 
folgen wollten — auf die „apologetische Voreingenommenheit“ ? 
einzelner Forscher hin, denen es sichtlich Schwierigkeiten bereitet, 
magische Elemente im religiösen Brauchtum zu diagnostizieren. 

Gemeinhin sieht die Forschung den wesentlichen Unterschied 
zwischen Magie und Religion in der Intention bzw. der Einstel- 
lung des magisch bzw. religiös Handelnden in bezug auf die von 
ihm in Anspruch genommenen Kräfte. Eng mit dem instrumentalen 
Charakter der Magie ist die Überzeugung von der automatisch 
bewirkenden, zwingenden Kraft des magischen Ritus verbunden. 
Der Glaube des Zauberers an die übernatürliche Wirksamkeit 
seiner Mittel, der zudem von seiner Klientel geteilt wird, der 
Verzicht auf die Anrufung einer übergeordneten helfenden Instanz, 
steht in direktem Gegensatz zu der unterwerfenden, anheim- 
stellenden und ehrfürchtig-verehrenden Haltung des ‘religiösen’ 
Menschen. 

Im Ritus (Ritual) manifestieren sich standardisierte und glau- 
bensmäßig sanktionierte magische oder religiöse Handlungsabläufe, 
die häufig „außergewöhnlich monoton und langweilig, streng be- 
grenzt in ihren Aktionsmöglichkeiten“8 sind, da nur ihre minu- 
tiöse Durchführung den Erfolg garantiert. Die dem Ritus inne- 
wohnenden Tendenzen zur Automatisierung und Mechanisierung 
lassen häufig die Grenze zwischen kultischen Riten (der Hoch- 


8 Wax, siehe unten S. 353. 
? Kriss, siehe unten S. 395. 
8 Malinowski, siehe unten S. 85. 
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religion) und magischem Ritual fließend erscheinen. Nicht zuletzt 
dies mag der Grund für die verwirrende Begrifflichkeit auf diesem 
Gebiet sein: „Was die Magie betrifft, so ist zwischen religiöser und 
profaner Magie zu unterscheiden“? bzw. wenn von „magischer 
Religion oder religiöser Magie“ !0 die Rede ist, so wird einerseits 
die prinzipielle Affinität beider Geisteshaltungen betont, anderer- 
seits jedoch, aus dem Dilemma heraus, primitiv-magische Züge 
innerhalb einer Hochreligion konstatieren zu müssen, das Magische 
sozusagen in das Religiöse integriert. 

Die Tatsache, daß keiner der hier vereinigten Beiträge — und 
selbstverständlich auch keine Untersuchung zu dieser Thematik, die 
hier nicht aufgenommen wurde — eine ‘Lösung’ des Problems in 
dem Sinne anbietet, daß sie in einem interdisziplinären wissen- 
schaftlichen Sinne akzeptabel wäre, darf nicht entmutigen. Ein 
solches Unterfangen wäre zweifellos schon von seiner prinzipiellen 
Fragestellung her falsch angelegt und so untunlich, „als wollte man 
die vorüberziehenden Wolken in Rahmen fassen“, wie Heinrich 
Heine in seinen »Elementargeistern< über den Versuch urteilt, den 
Volksglauben in ein System zu bringen. Ob man nun Magie als 
spezifische Art von Religion betrachtet wie Ehnmark, oder Magie 
durch ‘magische Weltsicht’ ersetzt, die zudem nur auf primitive 
Gesellschaften beschränkt ist, wie Wax und Wax meinen, so bleibt 
doch das entscheidende Phänomen bestehen, daß es vor und in den 
sog. Hochreligionen Formen gibt, die von den Religionen nicht 
akzeptiert werden, Formen, die auch unabhängig von religiösen 
Bezügen als magisch bezeichnet werden müssen. Die Erklärung, dies 
entspreche — wie die Religion selbst — einem allgemeinmensch- 
lichen Bedürfnis, reicht hier nicht aus. Ein wichtiger Schritt scheint 
in diesem Zusammenhang der ebenfalls von Wax und Wax vor- 
geschlagene Verzicht auf die Dichotomie von Magie/Religion zu 
sein, denn zweifellos handelt es sich hier nicht, wie schon Ehnmark 
bemerkt, um reale Gegensätze. Religiöse Vorstellungen sind, ebenso 
wie magisches Denken, ihrem Wesen nach nichtrational, denn selbst 


9 Kriss, siehe unten S. 386. 
10 G. Mensching, Die Religion, Stuttgart 1959, S. 18 ff.; zit. nach 
Kriss, ebenda. 
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„In der hellen Welt der griechischen Religion lebt die trübe Un- 
geschiedenheit des religiösen Prinzips fort, das in den frühesten 
bekannten Stadien der Menschheit als Mana verehrt wurde“ 1. 

Olof Pettersson geht noch einen Schritt weiter und bezeichnet die 
wissenschaftliche Diskussion über die Beziehungen zwischen Ma- 
gie und Religion als eine „Diskussion über ein künstliches Problem, 
das dadurch erzeugt wurde, daß man ‘Religion’ anhand des idealen, 
christlichen Grundmusters definierte“ 12. Er löst den Gegensatz 
völlig auf, indem er, ausgehend von den konstituierenden Grund- 
haltungen Fordern (Magie) und Unterwerfen (Religion), feststellt: 
„Tatsächlich aber gehören beide Aspekte zur Sphäre des Heiligen, 
d.h. zum Glauben des Menschen an die übernatürliche Macht, die 
als letzte Instanz für die Wünsche und Schicksale der Menschen 
begriffen wird... .“ 13 

Die wesentliche Aufgabe besteht wohl darin, Struktur und Funk- 
tion von Magie und Religion, Ritual und Kult in frühen Kulturen 
wie in unserer Gesellschaft zu erkennen und zu deuten. Dabei ist es 
notwendig, daß, wer immer eine Aussage zu dieser Thematik wagt, 
dieser sich seiner eigenen Position vergewissert und Objektivität 
anstrebt. 


11. 


Der vorliegende Band wurde bereits 1973/74 konzipiert. Unge- 
‚wöhnliche und unerwartete Schwierigkeiten führten dazu, daß der 
. Sammelband erst jetzt erscheinen konnte. Probleme bei den Über- 
setzungen waren bei einer Thematik wie der vorliegenden, wo die- 
selben Begriffe oft verschiedene Bedeutungen haben, fast zwangs- 
läufig zu erwarten. | 

Um so notwendiger erscheint es uns, die Diskussion, die sich in 
den letzten Jahren wieder intensiviert hat, auf eine breitere inter- 
disziplinäre und internationale Basis zu stellen. So hielten wir es für 


11 M. Horkheimer, Th. W. Adorno, Dialektik der Aufklärung, Amster- 
dam 1947, S. 26. 

12 Pettersson, s. unten $. 323. 

13 A.a.O., S. 316. 
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notwendig, die in den sechziger Jahren in der Zeitschrift »Current 
Anthropologie« geführte Magie-Diskussion 1 amerikanischer An- 
thropologen einem europäischen Publikum wenigstens auszugsweise 
zugänglich zu machen. Das gilt auch für die französische ethno- 
graphische sowie die religionsgeschichtliche Forschung in Skandi- 
navien. Freilich sind der Auswahl in einem Sammelband subjektive 
und objektive Grenzen gesetzt, die sich auch in dem vorliegenden 
bemerkbar machen. Nicht alle Beiträge, die der Herausgeber in 
dieser Publikation für wünschenswert gehalten hätte, konnten auf- 
genommen werden. Aber dem Anliegen, sowohl die Ansätze ver- 
schiedenster Disziplinen, der Vergleichenden Religionswissenschaft, 
der Soziologie, der Ethnologie, Anthropologie und Volkskunde, 
als auch die Forschung verschiedener kultureller Herkunft zu Wort 
kommen zu lassen, mußte mancher, in diesem Zusammenhang sicher 
wichtiger Aufsatz geopfert werden.!5 Zum Teil konnte auch auf 
wesentliche Beiträge verzichtet werden, da sie unterdessen in deut- 
scher Übersetzung erschienen sind, das gilt besonders für das Werk 
von Marcel Mauss, dessen »Entwurf einer allgemeinen Theorie der 
Magie< mit einer wichtigen, in das Werk von Mauss einführenden 
Einleitung von Claude Levy-Strauss 1974 in zwei Bänden er- 
schienen ist.!® 

Auch das grundlegende Werk des englischen Sozialanthropolo- 
gen E. E. Evans-Pritchard »Witchcraft, Oracles and Magic among 
the Azande« liegt inzwischen in einer deutschen Übersetzung vor !7. 
Dasselbe möchte man für Malinowskis Untersuchungen, von denen 
wir hier einen wesentlichen Abschnitt übersetzt haben, wünschen 38. 


14 5, unten $S. 325—-384. Vgl. auch einen weiteren Diskussionsbeitrag, 
in: Current Anthropology 6 (1965), S. 469 ff. 

15 Hier ist vor allem auf die Untersuchung von R. Grambo, Models 
of Magic, in: Norveg 18 (1975) S. 77—109, mit Nachdruck hinzuweisen, 
die sich mit strukturalen, semiotischen und funktionalen Problemen be- 
faßt. 

16 M. Mauss, Soziologie und Anthropologie, 2 Bde., München 1974, 
1975. | 

17 Evans-Pritchard, Hexerei, Orakel und Magie bei den Zande, Frank- 
furt 1978. | 

18 Vgl. B. Malinowski, Magic, Science and Religion, New York 1954. 


Einleitung XV 


Dem Charakter der Reihe entsprechend wurde versucht, auch den 
wissenschaftshistorischen Aspekt deutlich zu machen, was insbe- 
sondere bedeutet, die “Wege der Forschung’ in den letzten fünfzig 
Jahren nachzuvollziehen. 

Hier ıst vor allem das Werk Lucien Levy-Bruhls zu nennen >La 
mentalite Primitive<, das 1922 erschien und Gedanken seiner frühe- 
ren Studien von 1910 wiederaufnimmt. Mit dem ‘Gesetz der Teil- 
habe’, oder, wie man es auch formulierte, dem ‘Gesetz der mysti- 
schen Partizipation’ geht er über den Animismus eines Frazer und 
Tylor hinaus und beschreibt die Mentalität der Menschen in primi- 
tiven Kulturen — freilich immer noch einem evolutionistischen 
Schema verhaftet — als ‘prälogisch’ in einem Sinn, der einer von 
den Kulturvölkern erreichten logischen Phase vorausgeht und also 
nicht als para- oder antilogisch verstanden werden darf. Der Hin- 
weis auf die von der unsrigen fundamental verschiedenen Vorstel- 
lungswelt solcher Völker war ein wichtiger Schritt auf dem Wege 
zum Verständnis des “Wilden Denkens’.19 

Sein ‘Gesetz der Teilhabe’, nach dem Wesenheiten, Phänomene 
und Gegenstände gleichzeitig sie selbst und andere sein können, 
fand in der wissenschaftlichen Diskussion weite Beachtung, führte 
es doch bereits in die Richtung des von C. G. Jung untersuchten 
‘kollektiven Unbewußten’. 

Levy-Bruhl exemplifizierte seine T'hese vor allem am Problem der 
Kausalität; anstelle kausaler Beziehungen versteht der ‘“Primitive’ 
die ihn umgebende Natur als komplexes Gewebe mystischer Parti- 
zipationen, in dem das Natürliche wie das Übernatürliche eine 
magische Totalität bilden. Diese Sehweise schließt — neben ande- 
rem — auch den Zufall aus dem menschlichen Leben aus, da sich 
in jedem Ereignis eine übernatürliche Macht kundtut, die nur intui- 
tiv zu erfassen ist. Wenn man so will, läßt sich auch hier „die An- 
näherung von Ethnologie und Psychoanalyse“ feststellen, die Levi- 
Strauss im Werk von Marcel Mauss konstatiert 2°, ersetzt man die 
Übernatürliche Macht durch das Freudsche ‘Es’. 


Wenn auch Levy-Bruhls 'Thesen in ihrer evolutionistischen Kon- 


19 Vgl. C. Levi-Strauss, Das Wilde Denken, Frankfurt 1973. 
20 Vgl. Anm. 16, Bd. 1, S. 9. 
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sequenz, von der er sich in seinen letzten Jahren selbst weitgehend 
distanzierte, heute überholt sind, da sie das Vorhandensein ‘prä- 
logischer’ Strukturen und Reaktionen auch in den fortgeschrittenen 
Kulturen der Gegenwart nicht hinreichend zu erklären vermögen, 
so waren sie doch von großer Tragweite. Von ihnen führte der 
Weg zu einer Aufhellung des Denkens in seinem ‘wilden Zustand’, 
das sich von dem „zwecks Erreichung eines Ertrages kultivierten 
oder domestizierten Denken unterscheidet“ 21. 

Es ist das Verdienst von Claude Levi-Strauss, die Sorgfalt, mit 
der Eingeborene ihre Umwelt beobachteten und deren Erscheinun- 
gen systematisierten und klassifizierten, in ihrer zweckfreien Logik 
dargestellt und interpretiert zu haben. Damit beschreibt er ein in 
sich ‘logisches’ System, das in einer formalen Analogie zu unserer 
Wissenschaft steht. Unübertrefflich hatte dies schon Balzac formu- 
liert, und nicht ohne Grund stellt Levi-Strauss dessen Ausspruch 
seinem Buch voran: „Niemand ist in seinen Berechnungen so genau 
wıe die Wilden, die Bauern und die Provinzler; wenn sie vom 
Gedanken zur Wirklichkeit kommen, ist daher alles schon fertig.“ 

Damit stellt Levi-Strauss die Grundlagen her für eine weiter- 
gehende Interpretation des im weitesten Sinne ‘magischen’ Denkens 
bzw. magischer Geisteshaltungen innerhalb unserer zeitgenössi- 
schen westlich-rationalen Kultur. Insbesondere die volkskundlich- 
soziologisch orientierte Erforschung des religiösen Volksglaubens, 
soweit sie nicht weltanschaulich festgelegt ist, vermag seinen For- 
schungen wertvolle Impulse zu entnehmen. Daher sind die beiden 
letzten Beiträge dieses Sammelbandes dieser Problematik gewidmet. 


Leander Petzoldt 


21 Levi-Strauss, Das Wilde Denken, Frankfurt 1973. 
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DAS GESETZ DER TEILHABE 
Von Lucien L£vyY-BRUHL 


Wenn sich die Kollektiv-Vorstellungen der Primitiven von den 
unsrigen durch ihren wesentlich mystischen Charakter unter- 
scheiden, wenn ihre Mentalität anders orientiert ist als die unsrige, 
so müssen wir auch annehmen, daß im Denken der Primitiven diese 
Vorstellungen nicht auf die gleiche Weise miteinander verbunden 
sind wie in unserem. Muß daraus gefolgert werden, daß sie einer 
Logik gehorchen, die unserem Begriffsvermögen fremd ist? Das 
wäre zuviel gesagt, und eine solche Hypothese würde über das 
hinausgehen, was sich aus den Tatsachen selbst folgern läßt. Es gibt 
keinen Beweis dafür, daß die Verbindungen zwischen Kollektiv- 
Vorstellungen ausschließlich von Gesetzen abhängen müssen, die 
einen logischen Charakter aufweisen. Außerdem wäre die Idee 
einer Logik, die über unser Verständnis ginge, nur ein negativer 
und leerer Begriff für uns. Nun können wir aber tatsächlich ver- 
suchen, wenigstens zu verstehen, wie sich die Vorstellungen in der 
Mentalität der Primitiven miteinander verbinden. Wir kennen ihre 
Sprachen, wir schließen Geschäfte mit ihnen ab, es gelingt uns, ihre 
Institutionen und ihre Glaubensvorstellungen zu interpretieren; es 
existiert also die Möglichkeit eines Zuganges, einer Verbindung 
zwischen ihrer und unserer Mentalität. 

Dies vorbehalten, muß man dennoch feststellen, daß die beiden 
Mentalitäten verschieden sind. Je länger und je eingehender das 
vergleichende Studium auf Grund der Quellen betrieben worden 
ist, um so greifbarer wurde diese Andersartigkeit. Der Beobachter, 
der eine Gesellschaft niederer Stufe rasch durchforscht, hat keine 
Zeit, dieses Problem zu untersuchen. Er denkt kaum daran, es 
überhaupt aufzuwerfen. Der Reihe nach stellt er die auffällige 
Gleichartigkeit gewisser Züge der menschlichen Natur fest, die sich 
unter den verschiedensten Bedingungen offenbaren; er drückt sein 
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Erstaunen aus über Denk- und Verhaltensweisen, deren Ursprung 
und Sinn ihm entgehen. Er überläßt dem Leser die Mühe, zu erfor- 
schen, wie sich diese aufeinanderfolgenden Eindrücke zueinander 
verhalten; oder aber, er hält sich an die allgemeinen „Erklärungen“ 
der traditionellen Psychologie und Logik, wenn diese auf ihn 
abgefärbt haben. 

Hört man hingegen auf jene Beobachter, die längere Zeit mit den 
Primitiven zusammengelebt haben und vor allem auf jene, die sich 
bemühten, sich in das Fühlen und Denken der Primitiven hinein- 
zuleben, vernimmt man eine ganz andere Sprache. Ob es sich um 
 Nordamerikaner (F. H. Cushing, Major Powell), um Neger aus 
Französisch-Kongo (Miß Kingsley), um Maori von Neuseeland 
(Elsdon Best) oder um irgendeine andere „primitive“ Gesellschaft 
handelt, niemals, so sagt man uns, kann sich ein „Zivilisierter“ 
rühmen, daß sein Denken den völlig gleichen Weg wie den des 
Primitiven zu gehen vermag, oder auch nur, daß er den Weg gefun- 
den habe, den dieser gegangen ist. „Die Mentalität des Maori“, sagt 
z. B. Elsdon Best, „ist von Natur aus äußerst mystisch ... Man hört 
von vielen merkwürdigen Theorien sprechen, die die Glaubens- 
vorstellungen und das Denken der Maori betreffen. In Wahrheit 
aber verstehen wir weder die einen noch das andere, und, was 
schlimmer ist, wir werden sie auch nie verstehen. Wir werden nie 
die innersten Gedanken der Eingeborenen kennen; denn zu diesem 
Zwecke müßten wir den Ablauf vieler Jahrhunderte zurück- 
gehen ... bis zu der Zeit, in welcher wir selber noch den Geist 
des Primitiven besaßen. Aber es ist schon lange her, seit uns 
die Tore, die auf diesen geheimnisvollen Weg führen, verschlossen 
sind.“ 1 | 

Cushing hatte eine Art geistiger Naturalisierung bei den Zunis 
erworben. Nicht zufrieden damit, während langer Jahre bei ihnen 
zu wohnen und genau so wie sie zu leben, ließ er sich auch durch 
ihre religiösen Führer initiieren und adoptieren und in ihre gehei- 
men Bünde aufnehmen; in den rituellen Zeremonien spielte er, so 
wie die Priester, eine bestimmte eigene Rolle. Aber gerade seine 


1 Elsdon Best, Maori medical Lore, Journal of the Polynesien Society. 
XIII (1904) 219. 
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leider allzu wenigen von ihm publizierten Arbeiten vermitteln den 
Eindruck von einer Form der geistigen Aktivität, die unserem 
Geiste immer fremd bleiben wird. 

Unsere intellektuellen Gewohnheiten sind zu weit von jenen der 
Zunis entfernt. Unsere Sprache (ohne die wir uns nichts vorstellen 
und auch keine Schlüsse ziehen können) umfaßt Kategorien, die 
nicht mit den ihren zusammenfallen. Hauptsächlich aber weist die 
soziale Realität der Umwelt, zu deren Funktionen die Kollektiv- 
Vorstellungen und bis zu einem gewissen Grade sogar die Sprache 
gehören, einen zu großen Unterschied zwischen ihnen und uns auf. 

So ist zwar die Mentalität der niederen Gesellschaften zweifellos 
nicht so undurchdringlich, wie wenn sie einer andern Logik als der 
unsern gehorchen würde, aber sie ist uns auch nicht ganz verständ- 
lich. Dies führt uns zur Annahme, daß sie nicht ausschließlich den 
Gesetzen unserer Logik gehorcht und vielleicht auch nicht Gesetzen, 
die nur logischer Natur sind. Die Analyse der charakteristischsten 
Tatsachen wird etwas Licht in diese Angelegenheit bringen. 

Beobachter sind oft auf Schlußfolgerungen, oder besser gesagt, 
auf Verbindungen von Vorstellungen gestoßen, die ihnen fremd 
oder unerklärlich schienen. Ich werde nur einige davon wieder- 
geben. „Eine Dürre in Landana wurde hauptsächlich der Tatsache 
zugeschrieben, daß die Missionare während des Gottesdienstes eine 
bestimmte Kopfbedeckung trugen; die Einwohner behaupteten, daß 
diese den Regen verhindere. Sie begannen zu murren und verlang- 
ten, daß die Missionare das Land verließen... Diese zeigten den 
eingeborenen Häuptlingen ihren Garten, in dem auch ihre Kulturen 
aus Mangel an Wasser zugrunde gingen: war es glaubhaft, daß sie 
ihre eigenen Kulturen zerstören wollten? Aber nichts konnte die 
Eingeborenen überzeugen, und die Unruhe legte sich erst, als es im 
Überfluß zu regnen begann.“ ?2 Dr. Pechuel-Loesche berichtet von 
einer ganz ähnlichen Begebenheit, im Zusammenhang mit anderen, 
derart gleichgerichteten Fällen, daß man sich wohl erlauben darf, 
allgemeine Schlüsse daraus zu ziehen. „Nach der Ausbootung der 
katholischen Missionare blieben die Regenfälle aus, so daß die Kul- 
turen Schaden litten. Die Bevölkerung setzte sich in den Kopf, daß 


?2 Phillips, The lower Congo, J. A. I., XVII, S. 220. 
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diese Geistlichen und insbesondere ihre schwarzen Röcke schuld 
daran seien. Man hatte noch nie derartige Kleider gesehen. Andern- 
orts ist es ein kürzlich an Land gesetztes weißes Pferd, das die 
Geschäfte zum Stillstand gebracht hat und das Anlaß zu mühseligen 
Palavern gibt. Ein Händler hatte große Unannehmlichkeiten, weil 
er seine krumme Fahnenstange aus einheimischem Holz durch einen 
geraden Mast ersetzte, der eingeführt worden war. Ein glänzender 
Regenmantel aus Gummi, ein bizarrer Hut, ein Schaukelstuhl oder 
irgendein Instrument können Anlaß zu schwerwiegendstem Ver- 
dachte sein. Die ganze Küstenbevölkerung kann beim Anblick eines 
Segelschiffes mit neuer Takelage oder eines Dampfers, der einen 
Kamin mehr hat als die andern, in Aufregung geraten. Wenn etwas 
Unerfreuliches passiert, bringt man es sofort mit etwas Ungewöhn- 
lichem in Verbindung.“ 3 

In Neuguinea „überlegt ein Mann, der erfolglos vom Fischfang 
oder von der Jagd zurückkommt, wie er denjenigen entdecken 
kann, der ihm seine Netze verzaubert hat. Er hebt seine Augen auf 
und erblickt gerade einen Eingeborenen aus einem befreundeten 
Nachbardorf, der zu einem Besuche unterwegs ist. Sogleich kommt 
ihm die Idee, daß dieser Mann der Zauberer sei, und im ersten 
günstigen Augenblick fällt er ihn hinterrücks an und tötet ıhn“ #. 

Die übliche Erklärung dieser Tatsachen besteht darin, daß man 
sagt, die Primitiven wenden das Prinzip der Kausalität ohne Un- 
terscheidung an; sie verwechseln das Vorderglied mit der Ursache. 
Das wäre nichts anderes als der häufig vorkommende Fehlschluß, 
der als Sophismus des post hoc, ergo propter hoc bezeichnet wird. 
Die Primitiven, so sagt man, realisieren nicht einmal, daß es sich 
dabei um einen Irrtum handelt. Das Aufeinanderfolgen der Vor- 
stellungen in ihrem Denken genügt ihnen als Beweis dafür, daß die 
Objekte auch wirklich miteinander verbunden sind; oder, besser 
gesagt, sie denken nicht einmal daran, daß diese Verbindung 
gesichert sein muß. Die Beobachter selber suggerieren häufig eine 
solche Erklärung. „Für die Eingeborenen“, sagt Dr. Pechuel-Loesche, 
„gibt es keinen Zufall. Was zeitlich angrenzend ist, erscheint ihnen, 


3 Die Loango-Expedition, III, 2, S. 83. 
* Guise, Wanigela River, New Guinea, J. A. I., XXVIII, S. 212. 


Das Gesetz der Teilhabe 5 


sogar an räumlich weit voneinander entfernten Orten, ohne wei- 
teres durch eine kausale Beziehung verbunden.“ 5 

Es ist eine Tatsache, daß der Zufall für die Primitiven nicht 
existiert; wir werden später den Grund dafür finden. Im übrigen 
aber ıst die vorgeschlagene Erklärung, wenn auch nicht ganz 
unrichtig, so doch sicher unvollständig. Ohne Zweifel unterliegen 
die Primitiven ebenso leicht, wenn nicht noch leichter als die Zivili- 
sierten dem Sophismus des post hoc, ergo propter hoc. Aber bei den 
Vorfällen, die ich zitiert habe und die Musterbeispiele einer sehr 
zahlreichen Kategorie sind, geht es um mehr, geht es um etwas 
anderes als um den naiven und fälschlichen Gebrauch des Kausali- 
täts-Prinzips. Es ist nıcht allein das unmittelbare Vorausgehen in 
der Zeit, das ein Phänomen mit einem andern verbindet. Die wahr- 
genommene oder beobachtete Aufeinanderfolge kann die Verbin- 
dung suggerieren; diese Verbindung ist jedoch durchaus nicht mit 
dieser Aufeinanderfolge eins. Sie besteht vielmehr in einer mysti- 
schen Beziehung, die für den Primitiven zwischen dem Voraus- 
gegangenen und dem Folgenden existiert: das Erste hat die Fähig- 
keit, das Zweite zu schaffen und in Erscheinung treten zu lassen. 
Von der Existenz einer solchen mystischen Beziehung ist der Primi- 
tive überzeugt, sobald er sie sich vorstellt. 

Die zeitliche Aufeinanderfolge ist ein Element der gedanklichen 
Verbindung bei den Primitiven. Aber dieses Element ist nicht 
immer notwendig, und allein ist es auch nie ausreichend. Wie 
könnte man sich sonst erklären, daß die beständigsten und offen- 
sichtlichsten Sequenzen von Phänomenen den Primitiven oft völlig 
entgehen? Zum Beispiel „bringen die Ja-luno das Tageslicht nicht 
mit dem Scheinen der Sonne in Verbindung: sie betrachten die 
beiden Phänomene als völlig gesonderte Dinge und fragen sich, was 
während der Nacht aus dem Lichte wird“. Dobrizhoffer weist 
darauf hin, daß die Abipones manchmal unfähig sind, unmittelbar 
aufeinanderfolgende Beziehungen, die augenfällig sind, zu erfassen. 
So „kann eine Wunde, die von einem Lanzenstich herrührt, so 


5 Die Loango-Expedition, III, 2, S. 333. 
6 Hobley, British East Africa. Kavirondo and Nandı. J. A. I. XXXII, 
S. 358. 
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schwer sein, daß sie den Tod des Verletzten zur Genüge erklären 
würde. Nichtsdestoweniger sind die Abipones verrückt genug zu 
glauben, daß diesen nicht die Waffe, sondern die Kunst des Zau- 
berers getötet hat... Sie sind überzeugt davon, daß auch der Zau- 
berer seinerseits zur Strafe sterben wird, wenn das Herz und die 
Zunge des Verstorbenen sogleich nach seinem Tode aus seinem 
Körper herausgerissen, auf dem Feuer geröstet und den Hunden 
zum Fraße vorgeworfen werden. Obwohl schon unendlich viele 
Herzen und Zungen auf diese Weise gefressen worden sınd und 
man nie auch nur einen einzigen Zauberer unmittelbar nachher 
hat sterben sehen, bleiben die Abipones den Sitten ihrer Väter 
treu und fahren fort, Herz und Zunge von Kindern und Erwach- 
senen beiderlei Geschlechts herauszureißen, sobald diese gestorben 
sind“. 

Es werden also nicht nur die auffallendsten Sequenzen von Phä- 
nomenen von den Primitiven nicht wahrgenommen, diese glauben 
auch öfters an Sequenzen, die sich nie beweisen lassen. Die Erfah- 
rung hat nicht die Macht, weder sie aus ihrem Irrtum herauszu- 
reißen noch sie zu belehren. In einer Unzahl von Fällen ist ihre 
Mentalität der Erfahrung nicht zugänglich. Wenn sie so die Souta- 
nen der Missionare für die Trockenheit verantwortlich machen, ist 
dies nicht nur die Wirkung der zeitlichen Abfolge, die sich ihrem 
Geiste einprägt und aus der für sie eine Kausalbeziehung resultiert. 
Der geistige Prozeß ist anders, ist komplizierter. Bei den Primitiven 
findet sich nicht einfach die geistige Bereitschaft vor, das, was wir 
Erfahrung und Reihenfolge der Phänomene nennen, aufzunehmen 
oder sich passiv davon beeindrucken zu lassen. Im Gegenteil, ihr 
Geist ist zum vornherein von einer großen Zahl von Kollektiv- 
Vorstellungen beherrscht, denen zufolge sich ihnen die Objekte, was 
immer sie auch sein mögen: Lebewesen, tote oder aus den Händen 
des Menschen hervorgegangene Gegenstände, mit mystischen Eigen- 
schaften vollbeladen präsentieren. Daraus ergibt sich, daß sie sich 
den objektiven Beziehungen gegenüber meistens gleichgültig ver- 
halten. Sie achten vor allem auf bestehende oder mögliche mystische 
Beziehungen. Diese vorgefaßten Denkschlüsse entspringen nicht der 
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tatsächlichen Erfahrung, so wie auch die Erfahrung ihnen gegen- 
über machtlos ist. 


II 


Versuchen wir darum nicht mehr, diese Verbindungen mit dem 
unentwickelten Geisteszustand der Primitiven, mit Gedanken- 
Assoziationen, mit einer naiven Anwendung des Kausal-Prinzips 
oder mit dem von den Primitiven angewandten Sophismus des post 
hoc, ergo propter hoc zu erklären, kurz, sie auf eine der unsern 
unterlegenen geistigen Aktivität zurückzuführen. Betrachten wir 
vielmehr diese Verbindungen für sich selbst, und versuchen wir fest- 
zustellen, ob sie einem allgemeinen Gesetz gehorchen, das die 
gemeinsame Grundlage dieser mystischen Beziehungen bilden 
würde, die für den Primitiven so oft zwischen den Wesen und den 
Objekten bestehen. Nun gibt es ein Element, das in keiner dieser 
Beziehungen fehlt. Unter verschiedenen Formen und in verschie- 
denen Graden beinhalten sie alle eine Teilhabe („participation“) 
der in einer Kollektiv-Vorstellung verbundenen Wesen oder Ob- 
jekte. Deshalb, und in Ermangelung eines besseren Ausdrucks, 
werde ich das der „primitiven“ Mentalität spezifisch innewohnende 
Prinzip, das die Verbindungen und die Vor-Verbindungen dieser 
Vorstellungen regiert, das Gesetz der Teilhabe („loi de participa- 
tion“ ) nennen. 

Es wäre schwierig, jetzt schon eine abstrakte Aussage über dieses 
Gesetz zu machen. Es wird in der Folge dieses Kapitels noch zur 
Genüge definiert werden, obwohl sich das, was darüber auszusagen 
ist, nur mit großer Mühe in den’gewöhnlichen Rahmen unserer 
Denkweise einordnen läßt. Man kann indessen versuchen, in Er- 
mangelung einer befriedigenden Formel eine approximative Formel 
aufzustellen. Ich würde sagen, daß in den Kollektiv-Vorstellungen 
der primitiven Mentalität die Objekte, die Wesen oder die Phäno- 
mene in einer für uns unverständlichen Weise zugleich sie selbst und 
etwas anderes als sie selbst sein können. Auf eine für uns ebenso 
unverständliche Weise strahlen sie aus und empfangen sie wieder 
Kräfte, Eigenschaften, mystisches Leben, die außerhalb von ihnen 
spürbar sind, ohne darum aufzuhören, dort zu bleiben, wo sie sind. 
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Mit anderen Worten führt bei einer solchen Mentalität der 
Gegensatz zwischen dem Einen und dem Vielen, zwischen dem 
Gleichen und dem Andern usw., nicht notwendigerweise dazu, den 
einen der beiden Begriffe zu bejahen, wenn man den andern ver- 
neint oder umgekehrt. Der Gegensatz ist nur von zweitrangigem 
Interesse. Manchmal wird er wahrgenommen, oft aber auch nicht. 
Oft verschwindet er ganz bei einer mystischen Wesensgemeinschaft 
von Geschöpfen, die in unserem Denken eine Absurdität darstellt. 
Zum Beispiel „sagen die Trumai (ein Stamm in Nord-Brasilien), 
daß sie Wassertiere seien. — Die Bororös (ein Nachbarstamm) 
rühmen sich, rote Araras (eine Papageien-Art) zu sein“. Dies be- 
deutet nicht nur, daß sie nach ihrem Tode zu Araras werden, und 
ebensowenig nur, daß die Araras verwandelte Bororös sind und 
als solche behandelt werden müssen. Es handelt sich hierbei um 
etwas ganz anderes. „Die Bororös“, sagt K. v. d. Steinen, der es 
erst nicht wahrhaben wollte, dann aber ihren formellen Versiche- 
rungen Glauben schenken mußte, „diese Bororös also geben kalt- 
blütig zu verstehen, daß sie in ihrer jetzigen Gestalt Araras sind, 
genauso, wie wenn eine Raupe behaupten würde, daß sie ein 
Schmetterling sei.“ 8 Es ist kein Name, den sie sich geben; es ist 
keine Verwandtschaft, die sie sich zuschreiben. Was sıe darunter 
verstehen, ıst eine Wesens-Identität. Daß sie die menschlichen 
Wesen seien, die sie sind, und zugleich Vögel mit rotem Gefieder, 
hielt K. v. d. Steinen für unbegreiflich. Aber für eine vom Gesetz 
der Teilhabe regierte Mentalität besteht keine Schwierigkeit dabei. 
Alle totemistischen Gesellschaften besitzen gleichartige Kollektiv- 
Vorstellungen, die ebenfalls die Identität von Individuen einer 
totemistischen Gruppe mit ihrem 'Totem beinhalten. 

Auch vom dynamischen Standpunkt aus geht das Hervorbringen 
von Geschöpfen und Phänomenen, das Eintreffen dieses oder jenes 
Freignisses auf eine mystische Wirkung zurück, die sich, unter eben- 
falls mystischen Bedingungen, von einem Objekt oder Wesen auf 
ein anderes überträgt. Sie kann die verschiedensten Formen auf- 
weisen: Kontakt, Übertragung, Sympathie, Wirksamkeit auf Di- 


8 K. von den Steinen, Unter den Naturvölkern Zentralbrasiliens, 
S. 305 f. 
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stanz usw. Bei einer großen Anzahl von primitiven Gesellschafts- 
verbänden wird der Überfluß an Jagdtieren, Fischen oder Früchten, 
die regelmäßige Wiederkehr der Jahreszeiten und der Regenfälle 
mit dem Vollzug von bestimmten Riten durch bestimmte Personen 
in Zusammenhang gebracht, oder mit der Gegenwart, mit der 
Gesundheit einer geheiligten Person, die über eine spezielle mysti- 
sche Eigenschaft verfügt. Oder, das Neugeborene erleidet die Rück- 
wirkung alles dessen, was sein Vater unternimmt, was er ißt usw. 
Der Indianer auf der Jagd oder im Kriege ist glücklich oder un- 
glücklich, je nachdem, ob seine im Camp zurückgebliebene Frau sich 
dieser oder jener Speise, dieser oder jener Handlung enthält oder 
nicht. Es gibt in den Kollektiv-Vorstellungen unzählige Beziehun- 
gen dieser Art. Was wir als natürliche kausale Beziehungen zwi- 
schen den Ereignissen kennen, bleibt unbeachtet oder hat nur mini- 
male Bedeutung. Es ist die mystische Teilhabe, die den ersten und 
oft den ganzen Platz einnimmt. 

Aus diesem Grunde kann man die Mentalität der Primitiven 
auch als prälogisch bezeichnen, mit ebenso gutem Rechte, wie man 
sie mystisch nennt. Es handelt sich hier eher um zwei Aspekte des 
gleichen grundlegenden Wesenszuges als um zwei verschiedene 
Eigenschaften. Die primitive Mentalität wird mystisch genannt, 
wenn man hauptsächlich den Inhalt der Vorstellungen betrachtet 
— und prälogisch, wenn man sich vor allem den Verbindungen 
zuwendet. Prälogisch soll auch nicht heißen, daß diese Mentalität 
eine Art früheren Stadiums darstellt, das zeitlich vor dem Auf- 
tauchen des logischen Denkens liegt. Hat es überhaupt je Gruppen 
von menschlichen oder vormenschlichen Wesen gegeben, deren 
Kollektiv-Vorstellungen den logischen Gesetzen noch nicht gehorch- 
ten? Wir wissen es nicht; auf jeden Fall ist es sehr wenig wahr- 
scheinlich. Die Mentalität der niederen Gesellschaften, die ich man- 
gels eines besseren Namens prälogisch nenne, weist keinesfalls 
diesen Charakter auf. Sie ist nicht antilogisch; sie ist aber auch nicht 
alogisch. Wenn ich sie prälogisch nenne, will ich damit nur sagen, 
daß sie sich nicht wie unser Denken vor allen Dingen darum 
bemüht, Widersprüche zu vermeiden. Sie gehorcht in erster Linie 
dem Gesetz der Teilhabe. So ausgerichtet, gefällt sie sich nicht etwa 
von vornherein im Widersprüchlichen (was sie uns einfach absurd 
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erscheinen ließe); aber sie denkt auch nicht daran, es zu umgehen. 
Meistens steht sie ihm gleichgültig gegenüber. Daher ist es auch so 
schwierig, der Mentalität der Primitiven zu folgen. 

Diese Merkmale beziehen sich nur auf die Kollektiv-Vorstellun- 
gen und auf ihre Verbindungen. Als Individuum wird ein Primi- 
tiver, soweit er unabhängig von den Kollektiv-Vorstellungen 
denken und handeln kann, in den meisten Fällen so fühlen, urteilen 
und sich benehmen, wie wir es von ihm erwarten würden. Die 
Schlußfolgerungen, die er ziehen wird, sind genau dieselben, die uns 
unter den gegebenen Umständen vernünftig schienen. Hat er zum 
Beispiel zwei Stück Wild abgeschossen und beim Einsammeln nur 
eines davon aufgefunden, so wird er sich fragen, was aus dem 
anderen geworden ist, und er wird weiter danach suchen. Wenn ihn 
der Regen überrascht und belästigt, wird er sich auf die Suche nach 
einem Obdach begeben. Begegnet er einem wilden Tier, so wird er 
versuchen, ihm zu entfliehen usw. Aber aus der Tatsache, daß die 
Primitiven bei solchen Gelegenheiten so überlegen und sich beneh- 
men, wie wir estun würden (was in den einfachsten Fällen auch die 
intelligenteren Tiere machen), folgt nicht, daß ihre geistige Tätig- 
keit immer den gleichen Gesetzen gehorcht wie die unsere. .... 

Die Materie selbst, die von dieser geistigen Tätigkeit bearbeitet 
wird, hat schon die Wirkung des Gesetzes der Teilhabe erfahren. 
Denn die Kollektiv-Vorstellungen der Primitiven sind etwas ganz 
anderes als unsere Konzeptionen. Diese sind als Materie unserer 
logischen Operationen bekanntlich bereits das Resultat voraus- 
gegangener gleichartiger Operationen. Die einfache Aussage eines 
allgemeinen abstrakten Begriffes: Mensch, Tier, Organismus, bein- 
haltet schon eine große Zahl möglicher Urteile, die bestimmte 
Beziehungen zwischen vielerlei Begriffen einschließen. Aber die 
Kollektiv-Vorstellungen der Primitiven sind nicht wie unsere Auf- 
fassungen das Produkt einer eigentlichen individuellen Arbeit. Sie 
enthalten als wesentliche Bestandteile motorische und emotionale 
Elemente anstelle von begrifflichen Ein- und Ausschlüssen, haupt- 
sächlich eine mehr oder minder klar definierte, aber im allgemeinen 
doch stark empfundene „Teilhabe“. 

Warum, zum Beispiel, bedeutet ein Bild, ein Porträt für die 
Primitiven etwas ganz anderes als für uns? Woher kommt es, daß 
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diese ihm mystische Eigenschaften zuschreiben? Offensichtlich doch 
daher, daß jedes Abbild, jede Wiedergabe an der Natur, an den 
Eigenschaften, am Leben des dargestellten Objektes „teilhat“. Diese 
Teilhabe darf jedoch nicht als Aufteilung verstanden werden, so als 
ob das Porträt zum Beispiel einen Teil der Summe der Eigenschaf- 
ten oder des Lebens des Modells wegnehmen würde. Für die primi- 
tive Mentalität besteht keine Schwierigkeit in der Vorstellung, daß 
dieses Leben und diese Eigenschaften im Modell und im Abbild 
gleichzeitig vorhanden sind. Auf Grund eines mystischen Bandes 
zwischen ihnen, das dem Gesetz der Teilhabe unterstellt ist, zst das 
Abbild das Modell, genauso wie die Bororös Araras sind. Man 
kann also vom Abbild erhalten, was man vom Modell erhält, man 
kann auf das erstere einwirken, wıe man auf das zweite einwirkt. 


III 


Im geistigen Leben der Primitiven kommt es kaum vor, daß die 
Kollektiv-Vorstellungen auf isolierte Weise in Erscheinung treten, 
d.h. außerhalb der Beziehungen, zu denen sie normalerweise 
gehören. Der ihnen wesensgemäße mystische Charakter hat not- 
wendigerweise ebenso mystische Bezüge zwischen ihren verschie- 
denen Objekten zur Folge. Man könnte demnach sozusagen a priori 
annehmen, daß dasselbe Gesetz der Teilhabe, das die Bildung der 
Kollektiv-Vorstellungen leitet, auch deren Verbindungen unterein- 
ander regiert. Es genügt festzustellen, wie sich in der prälogischen 
Mentalität die hauptsächlichsten Beziehungen zwischen den Lebe- 
wesen und Objekten verwirklichen, um diese Folgerung bestätigt zu 
sehen. 

In erster Linie wird die Existenz der sozialen Gruppen und deren 
Beziehungen zu den sie bildenden Individuen meistens als eine Teil- 
habe, eine Kommunion, oder vielmehr als ein Komplex von viel- 
fältiger Teilhabe und Kommunion begriffen und gleichzeitig auch 
so empfunden. Dieses Merkmal taucht mehr oder weniger eindeutig 
bei allen primitiven Gesellschaften auf, über die wir etwas detail- 
liertere und glaubwürdige Informationen besitzen. Es wurde durch 
zwei Arbeiten von Spencer und Gillen über die Stämme Zentral- 
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Australiens ins volle Licht gerückt. Bei den Aruntas „ist jedes In- 
dividuum die cirekte Wiederverkörperung eines Ahnen aus der 
Alcheringa (mychische Periode) oder des Geist-Teiles eines Tieres 
aus der Alcheringa ... Jedes Individuum ist dasselbe wie sein To- 
tem. Andererseits wird von jeder Totemgruppe angenommen, daß 
sie eine direkte Wirkung auf den mehr oder weniger großen Über- 
fluß an den Pflanzen oder 'Tieren ausübe, deren Namen sie trägt“ °. 
Und endlich ist jedes Totem auf mystische Weise mit einer Lokalität 
verbunden, mit einem räumlichen Abschnitt, dessen Grenzen streng 
festgelegt sind und der ständig von den Geistern der totemistischen 
Ahnen bewohnt wird (local relationship) !°. 

Hier handelt es sich um die absolut gleiche Kollektiv-Vorstel- 
lung, die K. v. d. Steinen so sehr überraschte, als die Bororös ihm 
„kaltblütig“ berichteten, daß sie Araras seien, und die Trumai, daß 
sie Wassertiere seien. Jedes Individuum ist zugleich dieser oder 
jener jetzt lebende Mann, diese oder jene jetzt lebende Frau und 
dieser oder jener (menschliche oder halbmenschliche) Vorfahre, der 
in den mythischen Zeiten der Alcheringa lebte, so wie er auch gleich- 
zeitig sein Totem ist, d. h., so wie er auf mystische Weise am We- 
sensgehalt der "Tier- oder Pflanzenart teilhat, deren Name er trägt. 
Das Hilfsverb „sein“ — das übrigens in den meisten Sprachen der 
niederen Gesellschaften fehlt — wird hier nicht in dem in unseren 
Sprachen üblichen Sinne einer Kopula verwendet. Es bedeutet etwas 
anderes, es bedeutet mehr. Es umschließt die Kollektiv-Vorstellung 
und das Kollektiv-Bewußtsein einer gelebten Teilhabe, einer Art 
Symbiose durch Wesensgleichheit. Deshalb haben auch nur die Mit- 
glieder einer bestimmten Totem-Gruppe die Fähigkeit, die intichiu- 
ma-Zeremonier. auszuüben, die zum Ziele haben, die regelmäßige 
Fortpflanzung einer gewissen Tier- oder Pflanzenart zu gewähr- 
leisten 11. Daraus leiten sich die Aufführungen, Zeremonien und 
Tänze (mit oder ohne Masken, Bemalungen, Verkleidungen, Ta- 
tauierungen) ab, die bei so vielen primitiven Gesellschaften vor- 


9 Spencer and Gillen, The native tribes of central Australia, S. 202 
bis 204. 

10 Ibid., S. 303, 544. 

11 Ibid., S. 169—170. 
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kommen und die alle den gleichen Sinn haben (Büffeltänze der 
nordamerikanischen Indianer, Hirschtänze bei den Huichols in 
Mexiko, Schlangentänze bei den Zunis und in anderen pueblos, 
usw.). 

Bei den australischen Stämmen haben die Forscher Spencer und 
Gillen sozusagen an der Quelle selbst nicht nur die zugleich mysti- 
sche und utilitaristische Bedeutung der intichiuma-Zeremonien 
erfaßt, sie haben auch die enge Beziehung zwischen dem Indivi- 
“ duum, seiner 'Totem-Gruppe und seiner totemistischen Gattung 
nachgewiesen. Diese Beziehung läßt sich nicht durch einen uns 
geläufigen Begriff ausdrücken, weil sie in einer ganz und gar mysti- 
schen Teilhabe besteht, die durch die Kategorien des logischen Den- 
kens nicht erfaßbar ıst. „Man könnte glauben, daß es nur darum 
gehe, die Gesten gewisser Tiere nachzuahmen; aber die Zeremonien 
haben einen viel tieferen Sinn, da jeder Mitspieler einen individuel- 
len Vorfahren aus der Zeit der Alcheringa darstellt... Jedes 
Stammesglied ist als die Wiederverkörperung des Geist-Teiles (der 
nie stirbt) eines halbmenschlichen Vorfahren geboren worden; in- 
folgedessen trägt er zwangsläufig den Namen des Tieres oder der 
Pflanze, ın die sich der Vorfahre verwandelt hatte oder von der er 
abstammte.“ 12 

Die Zeremonien und Tänze wollen also durch das Mittel einer 
nervösen Erregung, einer motorischen Trunkenheit — die auch in 
den fortgeschritteneren Gesellschaften ihre Analogien haben — eine 
Wesensvereinigung („communion d’essence“) erzielen, in der 
erstens einmal das jetzt lebende Individuum, dann der in ihm 
wiederverkörperte Vorfahre, und endlich die Tier- oder Pflanzen- 
art, die er zum Totem hat, ineinander aufgehen. Für unsere Men- 
talität sind das trotz ihrer engen Verwandtschaft drei klar von- 
einander verschiedene Wirklichkeiten; für die primitive Mentalität 
bedeuten sie trotz ihrer Dreiheit nur eine einzige reale Gegebenheit. 

Auf diese Weise ist die Wirkung der Zeremonien auf die tote- 
mistische Gattung eine mehr als sofortige; sie ist immanent. Wie 
könnte da der Primitive an ihrer Wirksamkeit zweifeln? Die 
robusteste logische Gewißheit ist blaß neben dem Gefühl der Sym- 


12 Ibid., S. 228. 
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biose, das den auf diese Weise miterlebten und in Szene gesetzten 
Kollektiv-Aufführungen zugrunde liegt. 

Ein anderer Aspekt der Teilhabe, oder besser gesagt der Kom- 
munion enthüllt sich uns durch die Rolle, die die sakralen Objekte 
namens churinga im individuellen und kollektiven Leben der Arun- 
tas spielen. Diese Objekte (länglich geformte Steine oder Holz- 
stücke, die im allgemeinen mit mystischen Zeichnungen geschmückt 
sind) werden sorgfältig an einem geheiligten Orte aufbewahrt, zu 
dem weder die Frauen noch die Kinder Zutritt haben. Jede to- 
temistische Lokalgruppe hat ihre churinga. Von einem logischen 
Standpunkt aus ist es schwierig zu definieren, was die churinga sind, 
oder was sie nicht sind. Seelen, die außerhalb des Individuums 
wohnen, Fortbewegungsmittel der Ahnengeister oder vielleicht 
sogar deren Körper, Substrate der totemistischen Existenz, Kräfte- 
behälter — all dies sind sie, entweder der Reihe nach oder gleich- 
zeitig. Das Gefühl für ihre mystische Macht erreicht seinen Höhe- 
punkt bei den Initiations-Zeremonien. Die churinga werden mit 
religiösem Respekt und großer Sorgfalt behandelt, sie werden mit 
Vorsicht und Ehrerbietung berührt. „Während der ganzen Dauer 
des Vorganges (d.h. während der Untersuchung der churinga, die 
einem Nachbarstamm ausgeliehen und wieder zurückerstattet wor- 
den sind) scheint die Gegenwart der churinga eine respektvolle 
Stille hervorzurufen, wie wenn die Eingeborenen wirklich glauben 
würden, dafs die Geister der Toten, denen sie früher gehörten, 
anwesend seien, und niemand wagt es, seine Stimme lauter als zu 
einem Gemurmel zu erheben, solange die Untersuchung statt- 
findet.“ 13 Manchmal läßt sich aus den Mienen der Zuschauer das 
Gefühl der Teilhabe geradezu herauslesen. „Ein Mann, der einen 
Schlangen-churinga besitzt, wird diesen ständig mit seiner Hand 
reiben. Dazu wird er auf singende Weise die Geschichte der 
Schlange aus der Alcheringa rezitieren, und allmählich wird er spü- 
ren, daß sich eine ganz besondere Verbindung zwischen ihm und 
dem geheiligten Objekte herstellt, daß eine gewisse Eigenschaft vom 
Objekt auf ihn übergeht, so wie von ihm auf das Objekt.“ 1% Muß 


13 Ibid., S. 303. 
14 'The northern trıbes, S. 277—278. 
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man sich da wundern, wenn der churinga als ein lebendiges Wesen 
dargestellt, oder besser gesagt empfunden wird? Er ist etwas ganz 
anderes als ein Stück Holz oder Stein. Er ist aufs engste mit dem 
Vorfahren verknüpft. Er hat Gemütsaufwallungen wie wir, und er 
kann dadurch besänftigt werden, daß man ıhn mit der Hand lieb- 
kost, so wie man auch die lebenden Menschen durch eine Lieb- 
kosung beruhigt ®. 

Von der direkt gespielten und gefühlten Teilhabe, so wie sie 
K. v. d. Steinen und Spencer und Gillen beschreiben, ist es ein 
kleiner Schritt zu den in den niederen Gesellschaften so verbreite- 
ten Glaubensvorstellungen, die eine Verwandtschaft zwischen dem 
Menschen und den Tieren, oder vielmehr zwischen verschiedenen 
Menschengruppen und bestimmten Tieren sehen. Diese Vorstellun- 
gen drücken sich sehr oft durch Mythen aus. Schon bei den Aruntas 
sammelten Spencer und Gillen verschiedene Mythen, die sich auf 
halb menschliche, halb tierische Wesen beziehen, die einen lebenden 
Übergang von den einen zu den anderen herstellen. Allein schon die 
von den Beobachtern angewandten Bezeichnungen sind oft sehr 
bedeutsam. So wird in einer totemistischen Zeremonie gesagt, daß 
„diese gewisse Menschen-Ratte, oder dieser Ratten-Mensch — denn 
die Identität des menschlichen Wesens geht in derjenigen des ıhm 
zugeschriebenen und seinen Ursprung verkörpernden Objektes auf 
— dieser Ratten-Mensch hat sich nach... Walyirra begeben, wo er 
starb, und wo sein Geist wie üblich mit der chirunga vereinigt 
blieb“ 16, Spencer und Gillen erblicken in diesen mythischen Dar- 
stellungen „einen Versuch zu beschreiben, wie die menschlichen 
Wesen aus nichtmenschlichen Geschöpfen hervorgegangen seien, die 
verschiedener Art waren. Die einen stellten Tiere, die anderen 
Pflanzen dar. Aber auf jeden Fall müssen wir sie beim Übergang 
von einem tierischen oder pflanzlichen Vorfahren in ein mensch- 
liches Individuum, das ihren Namen als denjenigen seines Totems 
trägt, als Zwischenstadien betrachten“ 17, 

In den fortgeschritteneren Gesellschaften werden diese mythischen 


15 Ibid., S. 265, Fußnote. 
16 'T’'he native tribes of central Australia, S. 231. 
17 Ibid., S. 392. 
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Tiere ein wenig anders dargestellt. Die Ahnen der totemistischen 
Gruppen gleichen nicht genau den Tieren, wie sie heute existieren; 
sie vereinigen vielmehr auf mystische Weise sowohl tierische als 
auch menschliche Natur in sich. Man projiziert sozusagen die der 
Teilhabe zugrundeliegende Wesensvereinigung der sozialen Gruppe 
mit ihrem Totemtier in sie hinein. In Britisch-Kolumbien zum Bei- 
spiel „suchte ich von meinem üblichen Gewährsmann zu erfahren, 
ob der Stamm unter dem Namen ‚Fischotter‘ bekannt sei, ob sie 
die Fischotter als ihre Verwandten betrachteten, und ob sie diese 
Tiere dadurch respektierten, daß sie sie weder töteten noch jagten. 
Auf diese Frage hin lächelte er und schüttelte den Kopf. Später 
erklärte er, daß sie fest daran glaubten, daß ihr entfernter Vor- 
fahre ein Fischotter gewesen sei, aber nicht dieselbe Art Fischotter, 
die heute existiere. Die Fischotter, von denen sie abstammten, seien 
Menschen-Fischotter gewesen und keine Tiere. Sie hätten die Fähig- 
keit gehabt, ihre Gestalt als Mann oder Frau zu verlassen und die 
der Fischotter anzunehmen. Alle Tiere der Urzeit seien so gewesen. 
Sie waren nicht nur gewöhnliche Tiere und sonst nichts; sie waren 
auch Menschen, und sie konnten nach Belieben die menschliche oder 
die tierische Gestalt annehmen, je nachdem sie die Haut des Tieres 
anzogen oder ablegten. ... Die Thompsons verfügen in ihrer 
Sprache über einen besonderen Begriff, um diese mystischen Wesen 
von den gewöhnlichen Tieren zu unterscheiden 18“, 

So lassen sich durch eine mystische Teilhabe noch Verwandt- 
schaften erklären, die ın den niederen Gesellschaften als durchaus 
natürlich und offensichtlich empfunden werden, während sie in den 
Augen der europäischen Beobachter lächerlich oder unvorstellbar 
sind. Der Negerkönig Quengueza, so erzählt uns du Chaillu, wei- 
gert sich, das Fleisch zu essen, das man ıhm vorsetzt. „Es ist roondah 
für mich“, sagt er. Dann erklärte er, daß das Fleisch des Bos brachi- 
ceros für seine Familie verboten sei... ., aus dem Grunde, weil vor 
vielen Generationen eine Frau aus seiner Familie einem Kalbe statt 
einem Kinde das Leben geschenkt habe. Ich begann zu lachen, aber 
der König behauptete ernsthaft, daß er mir eine Frau aus einer 


18 Hıll Tout, The Halkomelem of British Columbia, J. A. I, XXIV, 
9.325. | 
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anderen Familie zeigen könne, deren Großmutter ein Krokodil 
geboren habe, und darum sei für diese Familie das Krokodil 
roondah. In dieser Sache sind sie voll religiöser Skrupeln.... Man 
würde Mühe haben, einen Menschen zu finden, für den nicht 
irgendein Nahrungsmittel roondah wäre.“ 1% Es ist unnötig, für 
diese Art Glaubensvorstellungen weitere Beispiele zu zitieren, da 
sie zu den allerhäufigsten gehören. In den seltenen Fällen, in denen 
die Erfahrung Zeugnis ablegen könnte, kommt sie nicht gegen diese 
Vorstellungen auf. Der Rajah Brooke erzählt die Geschichte eines 
Mannes, dem ein Alligator, trotz seiner mystischen Verwandtschaft 
mit diesem Tiere, ein Bein verstümmelt hatte. „Ich fragte ihn, ob er 
sich an der Alligatoren-Sippe gerächt habe. — Nein, antwortete er, 
ich habe nie den Wunsch verspürt, einen Alligatoren zu töten, weil 
die Träume meiner Vorfahren eine solche Handlung immer ver- 
boten haben. Ich kann mir nicht erklären, wie ein Alligator auf die 
Idee kommen konnte, mich anzugreifen. Er muß mich für einen 
Fremden angesehen haben, und als die Geister diesen Irrtum 
bemerkten, haben sie mir das Leben gerettet.“ 20 

Wenn sich eine soziale Gruppe oder ein Individuum so mit einem 
totemistischen Tiere solidarisch oder verwandt fühlt und eine solche 
Wesensverbindung in den konkreten Beziehungen zu diesem Tiere 
objektiviert, handelt es sich dann um die betreffende Tiergattung 
als Ganzes, als sozusagen abstrakten Partner, oder um alle Ver- 
treter der Gattung kollektiv gesehen, oder aber um dieses oder jenes 
Tier im besonderen? Dies sind für das logische Denken verschieden- 
artige Hypothesen, von denen die eine die andere ausschließt, so 
daß man sich für die eine von ihnen entscheiden muß. Die prä- 
logische Mentalität hingegen unterscheidet sie tatsächlich kaum, 
eben weil das Gesetz der Teilhabe, von dem sie zur Hauptsache 
regiert wird, ihr ohne Schwierigkeiten gestattet, das Individuelle 
im Kollektiven und das Kollektive im Individuellen zu sehen. 
Zwischen dem Bären und den Bären, dem Büffel und den Büffeln, 
dem Salm und den Salmen stellt sich diese Mentalität eine mystische 
Teilhabe vor, und weder das Kollektiv der Gattung noch die los- 


19 Equatorial Africa, S. 308—309, J. A. I., XXIV, 5. 325. 
20 'Ten years in Sarawak, I, S. 235. 
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gelöste Existenz der Individuen haben für sie den gleichen Sinn wie 
für uns. 

Die Ehrbezeigungen, die so oft im Rahmen eines großen Zere- 
monials dem bei der Jagd getöteten Tiere erwiesen werden, gelten 
sie diesem einzelnen Tiere im besonderen oder gelten sie dem Geist 
der Gattung, dessen Wohlwollen man sich sichern will? Die Alter- 
native stellt sich gar nicht. Die Ehrbezeigungen gelten beiden 
zugleich. „Als eines Tages ein Franzose eine Maus wegwarf, die er 
soeben gefanger. hatte, las sie ein kleines Mädchen auf, um sie zu 
verzehren. Der Vater des Kindes riß diesem die Maus aus den 
Händen und begann, das tote Tier zu liebkosen... Ich will den 
Geist der Mäuse besänftigen, damit er meiner Tochter kein Leid 
antut, wenn sie diese Maus gegessen hat.“ 2! Für das logische Den- 
ken ist ein solcher Schutzgeist eine in einen Begriff übersetzte Be- 
ziehung, die sich innerhalb der Kategorien dieses Denkens gar nicht 
ausdrücken läßt, eine Beziehung der Teilhabe zwischen Tier-Indivi- 
duum und Tier-Kollektiv. Und diese Teilhabe ist, wie es uns 
scheint, weder begründet noch findet sie sich bestätigt durch eine 
Gleichartigkeit der anatomischen Struktur, der physiologischen 
Funktionen oder äußerer, offensichtlicher Eigenschaften, die durch 
die Erfahrung verifizierbar sind, sie wird vorgestellt und empfun- 
den in „geistigen Begriffen“, wie alle von der primitiven Mentalität 
erfaßte Wirklichkeit. Was diese Mentalität hauptsächlich am Tiere 
interessiert (abgesehen von der Notwendigkeit, sich davon zu 
ernähren; — das Fleisch eines Tieres essen heißt übrigens auch und 
vor allem, auf mystische Weise an seinem Wesen teilhaben), das 
sind nicht seine sichtbare Gestalt und seine Eigenschaften, sondern 
der Geist, dessen Verkörperung es ist, und von dem die mystischen 
Beziehungen zwischen ihm (gleichgültig, ob es individuell oder kol- 
lektiv betrachtet wird) und bestimmten menschlichen Gruppen 
abhängen. Unsichtbar und unberührbar, befindet sich dieser „Geist“ 
in allen und in jedem zugleich. Diese „Allgegenwart“ verursacht 
der prälogischen Mentalität keinerlei Unbehagen. 


?1 Charlevoix, Journal d’un voyage dans l’Ame£rique septentrionale, 
III, S. 299—300. 
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IV 


Bis jetzt haben wir im Rahmen der Kollektiv-Vorstellungen der 
Primitiven hauptsächlich das betrachtet, was man Teilhabe-Bezie- 
hungen in statischem Sinne nennen könnte, d.h. Beziehungen, die 
die Existenz der Objekte, der Naturphänomene, der Individuen 
und der Gattungen betreffen. Stellen wir uns nun auf den dynami- 
schen Standpunkt, d.h. betrachten wir die Wirkungen und die 
Einflüsse, die sowohl die Lebewesen wie die Objekte gegenseitig 
aufeinänder ausüben. Es ist offensichtlich charakteristisch für die 
prälogische Mentalität, daß sie in vielen Fällen dazu neigt, die 
Unterscheidung zwischen den beiden Standpunkten zu verwischen. 
Es ist uns oft unmöglich zu erkennen, ob eine Wirkung immanent 
oder transitiv ist. Sie ist zugleich das eine und das andere, wenn es 
uns auch schwerfällt, das, was uns als Widerspruch erscheint, zu 
begreifen. Dies ist z.B. der Fall beim Einfluß, den die Totem- 
Gruppe durch die intichiuma-Zeremonie auf ihr Totem-Tier oder 
ihre Totem-Pflanze ausübt. Desgleichen nımmt man in Nord- 
amerika von den Totem-Leuten des Windes an, daß sie einen beson- 
deren Einfluß auf die Schneestürme haben, und man wendet sich an 
sie, wenn man möchte, daß sich eine Brise erhebt, weıl die Mücken 
zu lästig werden ??. In der Torres-Straße glaubt man, daß ein 
Mann namens Umai (der den Hund als Totem hat) die Gewohn- 
heiten der Hunde verstehe und daß er eine besondere Autorität 
über sie besitze 23. Bei den Stämmen Zentral-Asiens wird der Mann 
vom Totem des Euro dem Manne vom Totem des Pflaumenbaumes 
einen churinga geben, über den er Zaubereien vorgenommen hat, 
und dieser churinga wird ihm helfen, dieses Tier zu verjagen *. 
Beim Stamme Kaitisch muß sich der Häuptling des Wasser-Totems 
aufs sorgfältigste jener magischen Praktiken enthalten, die darin 
bestehen, einen Knochen oder einen Stock gegen einen Feind zu 
werfen, da sonst das Wasser verunreinigt und stinkend würde 2. 


22 Dorsey, Siouan cults, E. B. Rep. XI, S. 410. 

23 Haddon, The west tribes of Torres Straits, J. A. I, XIX, S. 325. 
24 Spencer and Gillen, The native tribes, S. 202—204. 

25 Spencer and Gillen, The northern tribes, S. 463. 


20 Lucien Levy-Bruhl 


Diese und viele ähnliche Beispiele, die man noch zitieren könnte, 
zeigen, wie in der prälogischen Mentalität eine Wirkung an sich 
unmerklich in eine solche übergeht, die auf andere Dinge ausgeübt 
wird. Wenn eine gewisse Handlung des Häuptlings des Wasser- 
Totems das Wasser ungenießbar macht, so ist es unmöglich zu 
sagen, ob die ausgeübte Wirkung als eine transitive oder eine im- 
manente gedacht wird; die prälogische Mentalität macht da keine 
Unterscheidung. Aber das, was wir hier auf klare Weise aus den 
Beziehungen zwischen den totemistischen Gruppen und dem Lebe- 
wesen, dem Objekt oder der Gattung, das oder die ihr Totem ist, 
erkennen können, würde eine vertiefte und mit der prälogischen 
Mentalität vertraute Analyse in einer Unzahl weiterer, ebenfalls 
dem Gesetz der Teilhabe unterworfenen Beziehungen feststellen 
lassen. So existiert eine mystische Teilhabe zwischen jeder totemisti- 
schen Gruppe und einem bestimmten Orte, der ihr zugehört, d.h. 
zwischen einer totemistischen Gruppe und einer Richtung im Raume 
(Himmelsrichtungen). Die Himmelsrichtungen ihrerseits sind eben- 
falls durch eine mystische Teilhabe mit Farben, mit Winden, mit 
mythischen Tieren verbunden, und diese wiederum mit Flüssen, mit 
heiligen Wäldern, und so weiter, fast bis ins Unendliche. Die Natur, 
die z. B. eine bestimmte Gruppe, einen Stamm oder einen Stammes- 
verband umgibt, erscheint somit in deren Kollektiv-Vorstellungen 
nicht als ein Objekt oder als ein System von Objekten und Phäno- 
menen, das von starren Gesetzen regiert wird, entsprechend den 
Regeln des logischen Denkens — sondern als ein bewegtes Ganzes 
von mystischen Wirkungen und Gegenwirkungen, für die die Ob- 
jekte, die Lebewesen und die Phänomene nur Werkzeuge und Aus- 
drucksmittel sind; ein Ganzes, das von der Gruppe abhängt, so wie 
die Gruppe von ihm abhängig ist. 

Die primitive Mentalität, die anders orientiert ist als die unsrige, 
die sich vor allem mit mystischen Beziehungen und Eigenschaften 
abgibt und deren Hauptgesetz das Gesetz der Teilhabe ist, inter- 
pretiert das, was wir Natur und Erfahrung nennen, zwangsläufig 
anders als wir. Es sieht überall einen Austausch von Eigentümlich- 
keiten: durch Übertragung, Kontakt, Fernwirkung, Ansteckung, 
Beschmutzung, Besitz — mit einem Wort: durch eine Vielfalt von 
Operationen, die entweder sofort oder nach Ablauf einer mehr 
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oder minder langen Zeitspanne ein Objekt oder ein Lebewesen an 
einer bestimmten Eigenschaft teilhaben lassen — die zum Beispiel 
das Objekt oder das Lebewesen zu Beginn oder am Ende eines 
Zeremonials heiligen oder entheiligen 2%. Lediglich vom formellen 
Standpunkt aus und um den Mechanismus der prälogischen Men- 
talıtät aufzuzeigen, werde ich später eine gewisse Anzahl magischer 
und religiöser Praktiken untersuchen, die sich von diesen Vorstel- 
lungen herleiten; sie werden sich als vom Glauben an eine Teilhabe 
inspiriert und aufrechterhalten erweisen. Dies ist der Fall bei den 
Glaubensvorstellungen, die sich auf die verschiedenen Arten von 
Tabus beziehen. Wenn ein Australier oder ein Neuseeländer bei der 
Vorstellung erschrickt, daß er unwissentlich eine für ihn verbotene 
Speise genossen habe, und er als Folge der Tabu-Verletzung stirbt, 
so geschieht dies darum, weil er sich von einem unheilbaren Einfluß 
durchdrungen fühlt, der mit der Speise zusammen in seinen Körper 
gelangte. Diesen üblen Einfluß verdankt die Speise selber schon 
einer Teilhabe: sie könnte zum Beispiel in Überresten vom Mahle 
eines Häuptlings bestanden haben, die dann der unglückselige 
gewöhnliche Mann aus Versehen aufgegessen hat. 

Dieselben Ideen liegen der universellen Glaubensvorstellung 
zugrunde, wonach gewisse Menschen zu Tieren werden können, 
sobald sie sich deren Haut überziehen (Tiger, Wolf, Bär usw.). Bei 
dieser Vorstellung der Primitiven ist alles Mystik. Sie kümmern 
sich nicht darum zu erfahren, ob der Mensch aufhört, Mensch zu 
sein, um Tiger zu werden, und umgekehrt, ob er aufhört, Tiger zu 
sein, um wieder Mensch zu werden. Was sie interessiert, das ist die 
mystische Eigenschaft, die diese Individuen unter bestimmten Um- 
ständen zu einer gleichzeitigen Teilhabe am Tiger und am Men- 
schen befähigt und sie dadurch gefährlicher werden läßt als die 
Menschen, die immer nur Mensch, und als die Tiger, die immer nur 
Tiger sind. | 

„Wie!“ sagte der gute Dobrizhoffer zu den Abipones, „ihr seid 
ohne Furcht, wenn ihr täglich Tiger in der Prärie tötet. Woher 
kommt dann diese feige Angst, die ihr im Innern des Dorfes vor 


26 Sjehe Hubert et Mauss, M£langes d’histoire des religions, S. 22—32, 
S. 66—71. | 
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einem falschen Tiger empfindet“ — worauf die Abipones lächelnd 
erwiderten: „Ihr guten Väter, ihr versteht gar nichts von der Sache. 
Wir haben vor den Tigern in der Prärie gar keine Furcht, und wir 
töten sie, weil wir sie sehen können. Aber vor den künstlichen 
Tigern, ja, vor denen haben wir Angst, weil sie von uns weder 
gesehen noch getötet werden können.“ 27 

Ganz allgemein klären uns auch die Verfahren, deren sich die 
Primitiven bedienen, um die von ihnen gewünschten Wirkungen zu 
erzielen, über die Vorstellungen auf, die sie sich von den Natur- 
kräften, von der Erschaffung der Lebewesen und der sie umgeben- 
den Phänomene machen. Man kann beides sagen: entweder, daß sie 
diese Schöpfung, so wie sie sie sich vorstellen, nachahmen, oder, daß 
sie sie sich als Abbild dessen vorstellen, was sie selber praktizieren. 
Diese Praktiken nun sind, wie wir noch in weiteren Einzelheiten 
sehen werden, im wesentlichen mystischer Art, und sie umfassen 
beinahe immer Teilhabe-Beziehungen. Die Vorstellungen der Pri- 
mitiven von den sie umgebenden Naturkräften weisen demnach 
immer den gleichen Charakter auf. Dies ist ein weiterer Grund, um 
auf die zwar glaubhaft und verlockend scheinende, aber nicht sehr 
genaue Theorie zu verzichten, nach der die Primitiven durch eine 
spontane und unvermeidliche Anwendung einer anthropomorphen 
Analogie überall in der Natur Willenskräfte, Geister und Seelen 
sehen, die den :hren gleichen. Wenn so die Tatsachen keinesfalls die 
Annahme zulassen, daß die Primitiven vorgängig ihrem eigenen 
Handeln Überlegungen anstellen und daß sie die Ergebnisse dieser 
Überlegungen verallgemeinern, so verbieten sie uns ebenso, den 
Primitiven eine so vollkommen logische und konsequente „Natur- 
philosophie“ zuzuschreiben, wie sie der Animismus zumindest in 
seinen Ursprüngen darstellt. 

Zweifellos muß man die enorme Zahl von Tatsachen berück- 
sichtigen, die die Herren Tylor und Frazer sowie ihre Schüler und 
Mitarbeiter gesammelt haben, und denen zufolge es in den Kollek- 
tiv-Vorstellungen der Primitiven nichts gibt, was tot, bewegungslos 
oder ohne Leben wäre. Es ist zur Genüge bewiesen worden, daß 
alle Lebewesen und alle Objekte, sogar unbelebte, sogar anorgani- 


27 Dobrizhoffer, An account of the Abipones, II, S. 77—78. 
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sche, sogar von den Händen des Menschen hergestellte, als fähig 
betrachtet werden, die verschiedensten Wirkungen auszuüben und 
zu erleiden. Der malaiische Bergmann glaubt, daß sich das Zinnerz 
nur von gewissen Personen, nie aber von gewissen andern entdek- 
ken läßt ?®. Aber daraus läßt sich nicht schließen, daß in Analogie 
zur menschlichen Seele auch das Eisenerz eine Seele hat. Es darf 
daraus legitimerweise nur gefolgert werden, daß für die primitive 
Mentalität die Vorstellungen von den Lebewesen und Objekten, 
sowie von deren Beziehung untereinander, mystisch sind und von 
dem Gesetz der Teilhabe regiert werden. Wohl ist es möglich, daß 
in einem gewissen Entwicklungsstadium dieser Mentalität die Indi- 
viduen einer bestimmten sozialen Gruppe gemeinsam dazu neigen, 
ein klareres Bewußtsein ihrer eigenen Persönlichkeit zu erlangen 
und außerhalb ihrer selbst analoge Persönlichkeiten bei Tieren, 
Bäumen, Felsen usw., oder bei Göttern und Geistern zu erkennen. 
Aber weder eine solche Vorstellung noch ein verallgemeinernder 
Analogieschluß sind ein ursprünglich-primitives Erzeugnis dieser 
Mentalität. | 

Dr. Pechuel-Loesche hat das Problem lange studiert, soweit es die 
Bafıoti von der Westküste von Afrika betrifft 2%. Wir können hier 
seine Argumente, die auf einer sehr genauen Beobachtung der 
Glaubensvorstellungen und Praktiken beruhen, weder wieder- 
geben noch auch nur zusammenfassen. Seine Schlußfolgerung lautet, 
daß die Worte „Willen“ oder „Seele“ oder „Geist“ zu streichen 
sind. Wohl gibt es irgend etwas in den Lebewesen und in den 
Phänomenen, aber es ist weder eine Seele, noch ein Geist, noch ein 
Wille. Wenn man durchaus einen Ausdruck dafür schmieden muß, 
so wäre es wohl das beste, anstelle von „Animismus“ wieder „Dy- 
namismus“ zu verwenden. Pechu&l-Loesche zitiert einen Reisenden 
des 17. Jahrhunderts namens Dapper, nach dem „diese Völker 
weder Gott noch Teufel kennen, denn sie haben dafür keinerlei 
eigene Bezeichnung; sie begnügen sich damit, das Epithetum mok:sie 
auf alles anzuwenden, worin sie eine verborgene Kraft wahr- 
nehmen“. Er stellt auch fest, daß die Zauberer keine geringere 


28 Skeat, Malay Magic, S. 259. 
29 Die Loango-Expedition, III, 2, S. 356—357. 
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Angst vor den Seelen der Toten haben als die Laien. Man frage 
einen berühmten nganga, mit Hilfe welcher Seele oder welches 
Geistes er operiere: er wird den Fragenden voll Schrecken anblik- 
ken, ohne zu antworten. Nie hat er an so etwas viel zu Gefährliches 
gedacht... Kurz, die Bafıoti kennen keine Elementargeister. Nach 
ihnen existieren Kraft- und Lebensprinzipien, die überall verbreitet 
sind (und die heute als von einem höchsten Gott stammend ange- 
nommen werden) — sodann sie selber, und zwischen beiden die 
Seelen der Toten. Sonst nichts mehr. Und es ist mıt diesen Kräften, 
und nicht mit den Seelen oder den Geistern, mit denen die schwarze 
Magie und ihr Gegner, die weiße Magie, operieren 3°. 

Ebenso bestekt bei den auf niedrigster Stufe stehenden Stämmen 
Südamerikas „die elementarste anımistische Vorstellung darin, daß 
sie die Natur für durch und durch beseelt halten (Allbeseelung); 
eine Vorstellung, die sich durchaus nicht etwa sekundär von der 
Vorstellung einer menschlichen Seele herleitet, sondern die sich 
gleichzeitig mit der letzteren auf Grund eines einfachen Analogie- 
schlusses herausbildet“ 31. Der Missionar Junod kommt glücklicher- 
weise auf den Charakter dieser Natur-Vorstellung zu sprechen. 
„Die Ba-Runga“, so sagt er, „sind wie ihre Stammesgenossen, die 
Bantu, Animisten. Für sie ist die Welt voll geistiger Einflüsse, die 
ihnen manchmal günstig, häufiger aber feindlich gesinnt sind, und 
die man beschwören muß. Machen sie sich eine exakte Vorstellung 
von ihnen? Nein: ihre animistischen Ideen sind sehr vage... Hin- 
gegen gibt es zwei oder drei Konzeptionen, die ihnen sehr geläufig 
sind, und die sich vor dem undeutlichen Hintergrund ihrer Glau- 
bensvorstellungen klarer abzeichnen. Es sind dies die folgenden: 
Khombo (Unglück), Nsila (Beschmutzung) und Yila (Verbot).“ 3% 

Manchmal gebrauchen sogar Beobachter, die durch die Schule 
von Tylor und Frazer gegangen sind, in ihren Beschreibungen Aus- 
drücke, die dahin tendieren, die Theorie ihrer Lehrer abzuändern. 
So sagt Skeat, „daß die Grundidee der malaiischen Praktiken ein 


30 Die Loango-Expedition, III, 2., S. 313, 276—277. 

31 P. Ehrenreich, Die Mythen und Legenden der Süd-amerikanischen 
Urvölker, S. 19. 

32 Tunod, Les Ba-Ronga, S. 471. 
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alles durchdringender Animismus zu sein scheint (allpervading ani- 
mism), der ein bestimmtes gemeinsames Lebensprinzip (Semangat) 
ım Menschen und in der Natur beinhaltet, und das wir hier ‚Seele‘ 
genannt haben in Ermangelung eines geeigneteren Ausdrucks“ 38, 
Auf der Insel Borneo schreiben die Eingeborenen von Sarawak 
„beinahe jeder Naturkraft und allen Lebewesen eine Seele oder 
einen Geist zu“. Aber wie ist diese animistische Formulierung zu 
verstehen? „Sie fühlen sich von allen Seiten von geistigen Kräften 
umgeben, die sich ihnen in jenen Objekten zu konzentrieren schei- 
nen, auf die sie als Folge ihrer praktischen Bedürfnisse ihre Auf- 
merksamkeit richten. Um einen bei den Psychologen gebräuchlichen 
Ausdruck anzuwenden, könnte man sagen, daß sie eine Unzahl 
geistiger Wirksamkeiten innerhalb eines Kontinuums von geistigen 
Kräften mehr oder weniger genau unterschieden haben. Von den 
weniger wichtigen haben sie nur eine sehr ungenaue Vorstellung, 
trotzdem diese den Menschen übel mitspielen können.“ 34 

Dieses Kontinuum von geistigen Kräften, das den ihm durch Dif- 
ferenzierung entstammenden, klar umrissenen Individualitäten vor- 
ausgeht, finden wir in Nordamerika mit beinahe denselben Aus- 
drücken von Alice Fletcher beschrieben. „Die Indianer“, sagte sie, 
„hielten alle belebten und unbelebten Formen sowie alle Phäno- 
mene von einer gemeinsamen Kraft durchdrungen, die kontinuier- 
lich war und der Willensmacht glich, die sie in sich selber verspür- 
ten. Diese geheimnisvolle (mystische) Macht in allen Dingen nann- 
ten sie Wakanda, und durch dieses Medium standen alle Dinge in 
Beziehung zum Menschen und zueinander. Durch diese Idee der 
Kontinuität des Lebens wurde eine Verwandtschaft aufrechterhal- 
ten zwischen dem Sichtbaren und dem Unsichtbaren, zwischen den 
Toten und den Lebenden, und auch zwischen einem Teil eines Ob- 
jektes und diesem Objekte als Ganzem.“ 35 Könnte den dem 
Gesetz der Teilhabe unterstehenden mystischen Vorstellungen, die 


33 Malay Magic, S. 579. 

3% Hose and MacDougall, Men and Animals in Sarawak. J. A. IL, 
XXXL S. 174. 

35 'The significance of the scalp-lock (Omaha ritual). J. A. I, XXVII, 
S. 437. 
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der primitiven Mentalität zugrunde liegen, in der Sprechweise der 
Animisten besser Ausdruck verliehen werden? — In seinem kürz- 
lich erschienenen Werke hat sodann auch Albert C. Kruijt 3% in 
Abweichung vom traditionellen Animismus zugegeben, daß sich die 
Mentalität der Primitiven zuerst ein Kontinuum von mystischen 
Kräften vorstellt, ein kontinuierliches Lebensprinzip, eine „All- 
beseelung“, und daß die Individualitäten oder Persönlichkeiten, die 
Seelen und die Geister erst sekundär in Erscheinung treten. 

Es ist deshals wohl erlaubt zu hoffen, daß, je sorgfältiger die 
Tatsachen gesammelt werden, je mehr man sie von den durch die 
Beobachter oft unbewußt in sie hineingetragenen animistischen 
Begriffen säubert und sie dadurch von der animistischen Interpre- 
tatıon loslösz, es um so klarer hervortritt, daß, weil die Mentalität 
der Primitiven mystisch ist, sie zwangsläufig auch prälogisch sein 
muß: das heißt, da sich diese Mentalität vor allem mit den mysti- 
schen Eigentümlichkeiten, Kräften der Objekte und Lebewesen 
beschäftigt, so sieht sie auch deren Beziehungen untereinander als 
dem Gesetz der Teilhabe unterstehend an und kümmert sich dabei 
nicht um Widersprüche, die ein logisches Denken nicht mehr dulden 
könnte. 


36 Het Animisme in den indischen Archipel, 1906, S. 1—2. 
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DAS VERHAÄLTNIS VON RELIGION UND MAGIE 
Von Karı BETH 


Durchmustern wir die verschiedenen Formen der religiösen 
Bräuche und Anschauungen, so kommen wir sehr häufig auf eine 
Basis .der Anschauung, die aus wenigen Fundamentalbegriffen und 
-ıdeen gebildet ist, von denen diejenige von einer über- und außer- 
natürlichen und zugleich unsichtbaren Kraft die bedeutendste ist. 
Diese macht ihren Einfluß teils mehr auf die Geschehnisse in der 
Naturwelt, teils mehr auf das Leben des einzelnen Menschen gel- 
tend, in dem sie sich je und je bekundet. So konstatieren wir neben 
allem Dämonen- und Geisterglauben, der greifbar und deutlich her- 
vortritt, einen weniger greifbaren Glauben an diese unsichtbare 
und nicht darstellbare Kraft, die ın der Regel als eine allgemeine 
empfunden wird und doch zugleich dem Individuum zugehört, 
sofern sıe seinen Schutz ihm ankündigt und in seinem Leben ihm 
angedeihen läßt, auf daß er sein Leben mit gutem Mute wagen 
kann. 

Auf den ersten Blick ist deutlich, daß dieser Glaube nicht ani- 
mistisch ist. Er steht ohne Zweifel höher als der animistische Gei- 
ster- und Seelenglaube und ist von diesem grundsätzlich verschie- 
den. Sooft er auch mit der animistischen Anschauung eine Verbin- 
dung eingegangen sein mag, sein inneres Wesen verhält sich gegen 
diesen völlig disparat. Zu seinem Wesen gehört es nicht, die einzel- 
nen Dinge als beseelt oder von Geistern bewohnt oder durch Geister 
repräsentiert zu denken. Er kann augenscheinlich ohne die Idee von 
Geistwesen bestehen, die sich auf die einzelnen Objekte verteilen, 
durch die sie hindurch wirken. Diese non-animistische Konzeption 
einer übersinnlichen Kraft verzichtet genaugenommen auf die Zer- 
spaltung des Seins und hält sich an den Gedanken einer „energe- 
tischen“ Kontinuität innerhalb des Seins. So wie diese Konzeption 
uns vorliegt, befindet sie sich wieder auf verschiedenen Höhen- 
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lagen. Aber auch durch geringere Formen blickt die Überzeugung 
hindurch, daß es ein über die mannigfachen Einzelinteressen hinaus- 
greifendes Kontinuum von Kraft gibt, die bisweilen geradezu all- 
wirkend und allgewaltig angesehen wird. 

Es handelt sich bei dieser Konzeption also nicht darum, daß im 
menschlichen Hirn plötzlich der Gedanke auftauchte, daß alle 
Dinge beseelt oder belebt seien durch ein gemeinsames Leben oder 
Agens. Sondern wir stehen vor der Tatsache, daß zu irgendwelcher 
Zeit in der Region der Naturvölker der Gedanke sich eingestellt 
hat, daß der Mensch mit seinen eigenen Kräften nicht allein in der 
weiten Welt dasteht. Mag der Mensch am Anfang seiner Tage 
Phytovore, Karnıvore oder Omnivore gewesen sein — so war er 
doch jedenfalls schon sehr früh auf das Jägerleben angewiesen. 
Nach einigen Generationen des Jägerlebens war ein trauliches Zu- 
sammenleben mit der Mehrzahl der Tiere nicht mehr möglich. Mit 
ihnen bestand eine Art Kriegszustand oder auch eine Art Rivalıtät. 
Wahre Genossen seines Lebens, die ıhn in seinen Interessen unter- 
stützten, konnte er innerhalb der Tierwelt nur in sehr geringem 
Maße erblicken. Der Mensch sah, daß er eigentlich doch alleinstand 
auf dieser Erde, wo fremde, andersartige und anders interessierte 
Kreaturen ihn umgaben. Daß es vor diesem Zustande einen anderen 
gab, wo der Mensch sich mit den anderen Wesen noch nahe ver- 
wandt glaubte und ihre Konkurrenz noch nicht schwer empfand, 
ist wahrscheinlich, und aus einer solchen Periode der Menschheit 
haben sich hinlänglich Überbleibsel in eine spätere Anschauung 
hinübergerettet. Bei den heutigen Australnegern findet sich z.B. 
noch vielfach das Bestreben, mit der Mehrzahl der eingeborenen 
Tierwelt auf einem guten familiären Fuße zu leben, indem sie die- 
selben an ihre Behausung zu fesseln streben; ja, junge Dingos wer- 
den sogar von menschlichen Müttern gesäugt und lohnen diese 
Mühe alsbald durch die Flucht. Jedenfalls ist der gegenwärtige 
Zustand der Naturvölker nicht der ursprüngliche, und deshalb ist 
auch diejenige psychische Verfassung des Menschen, die sich durch 
eine Analyse des psychischen Zustandes der heutigen Primitiven 
ergibt, noch keineswegs dazu angetan, in historischem Rückgange 
bis in die Urzeit der Menschheit zu führen. Daher darf auch weiter- 
hin nicht behauptet werden, daß die religiöse Struktur, die der 
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durch einen Rückschluß von diesem Ergebnis aus ermittelte, psychi- 
sche Zustand darstellt, das Ursprünglichste bezeichnet, was es an 
Religion je gegeben hat. Wir kommen durch die Betrachtung der 
Naturvölker nur zu dem angedeuteten Ergebnis, daß irgendeinmal, 
und zwar vielleicht in frühen Zeiten eines mehr ausgesprochenen 
Jägerstadiums, innerhalb der Menschheit das Empfinden durch- 
brach, daß es außer den menschlichen und tierischen Kräften noch 
etwas anderes gibt, das über alle sinnlich wahrnehmbaren Kräfte 
hinaus wirksam und mächtig ist: eine übersinnliche Kraft. 

Sofort aber haben wir noch eines zu bedenken. Bei allen unseren 
Beobachtungen scheinen wir nicht ganz über eine Stufe hinaus- 
zukommen, wo Religion und Magie miteinander verbunden sind. 
Die Frage, ob diese beiden geistigen Größen jemals in der Vorzeit 
nicht miteinander verbunden gewesen wären, drängt sich auf; aber 
diese Frage scheint nicht mehr eine eigentlich historische zu sein. So 
aktuell diese Frage auch hervortritt, so scheint sie doch zur Zeit auf 
dem Wege der Induktion kaum beträchtlich aufgehellt werden zu 
können. Mögen wir jedoch hier vorwiegend auf Schlüsse angewie- 
sen sein, so können wir sie doch nicht zurückstellen, wenn wir über- 
haupt die historisch erreichbaren Anfänge von religiösem Leben zu 
beschreiben versuchen wollen. Marett hat mit seiner Aufstellung 
einer „Minimumdefinition“ ganz recht. Will man aber mit ihm und 
mit Max Müller in der mana-Idee diese Minimumdefinition erblik- 
ken, so stellt sich die große Schwierigkeit ein, daß gerade hier die 
Durchdringung dessen, was man Religion nennen kann, und dessen, 
was man Magie nennen muß, unentwirrbar aufzutreten scheint, und 
daß neben der mana-Idee ein Dämonenkult in vollem Gange ist, 
der doch die eigentliche, d. i. die usuelle Religion darstellt. Marett 
hat sich die Dinge hier so zurechtgelegt, daß er aus der magischen 
Idee vom mana die Entstehung der religiös gearteten Vorstellung 
ableitet. 

Die Schwierigkeit, bei der engen Verschmelzung von Religion 
und Magie beide scharf gegeneinander abzugrenzen, hat einige For- 
scher zu dem Schritte verleitet, diese beiden Erscheinungen des 
Geisteslebens kurzerhand dadurch auseinanderzureißen, daß sie die 
Magie für antisozial und die Religion für sozial erklären, diese in 
einer gemeinschaftbildenden Tendenz, jene in einer entgegen- 
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gesetzten wurzeln lassen. Kein Wunder, daß wieder andere, von 
einer so äußerlichen und einseitigen Betrachtung abgestoßen, die 
Bemühung um eine reinliche Scheidung des Gebiets der Magie von 
dem der Religion für erfolglos ansehen und darauf verzichten, 
beide Erscheinungen auseinanderzuhalten. Wird doch dieser Ver- 
zicht durch die infolge der innigen Verwachsung der beiden Er- 
scheinungen entstandene Verwischung der Grenzlinien nahegelegt. 
Aber sie sind doch im Kern ihres Wesens zu verschieden vonein- 
ander, als daß man sie grundsätzlich und auf die Dauer miteinander 
vermengen dürf-e. Wie wir in unserem eigenen Geistesleben grund- 
sätzlich und praktisch zwischen Religion und Magie unterscheiden, 
müssen wir diese Scheidung auch in der Religionsgeschichte durch- 
zuführen versuchen. Nur ist diese Scheidung nicht dadurch zu 
erreichen, daß man das Unterscheidungsprinzip in der sozialen oder 
antisozialen Haltung findet, denn diese ist vorwiegend ein Charak- 
teristikum der äußeren Erscheinungsweise, aber nicht des Wesens. 
Durkheim und Hartland meinen das punctum saliens für die 
Unterscheidung von Religion und Magie ausschließlich in der Be- 
zugnahme auf das soziale Leben entdeckt zu haben. „Es existiert 
keine magische Kirche“, schreibt der erstere!, um diese Ansicht 
unmißverständlich zum Ausdruck zu bringen; die Religion habe 
ihre Entstehung in und aus dem „leicht erregbaren Milieu“ 2 der 
Gesellschaft gefunden. Da das Wort „Kirche“ hier selbstverständ- 
lich im weitesten Sinne genommen ist, so kann man demgegenüber 
auf magische Zweckverbände verweisen, von denen schon oben 
(Kap. 3) eingehend die Rede war (auch Hexengemeinden gibt es). 
Aber Durkheim selbst widerspricht sich ganz offenbar, indem er 
dem Totemglauben, der immer Sache des Clans sei, die Magie 
gegenüberstellt als „eine Stammesinstitution“, nur daß sie auch über 


1 Durkheim, Les formes elementaires de la vie religieuse, 1912, S. 60. 
In seiner Definition der Religion legt er auf dieses soziale Moment genau 
denselben Ton wie auf die Wertschätzung der „heiligen Dinge“. Une 
religion est un systeme @l&mentaire de croyances et de pratiques relatives 
a des choses sacre&es, c’est-A-dire separe&es, interdites, croyances et pratiques 
qui unissent en une m&me communaute morale, appel&e Eglise, tous ceux, 
qui y adhe£rent. 

2: 1: 8. 313. 
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die Grenze des Stammes hinausgehen könne, wodurch ihre Ver- 
bindung etwas lockerer wird.®? Kommt aber schon in diesem Zuge- 
ständnis zum Ausdruck, daß das gewählte principium divisionis 
vag und schwankend ist, so wird es nur um so unverständlicher, 
daß sich Durkheim mit ihm begnügt, um in einer mehr der äußeren 
Erscheinungsweise angehörigen Eigentümlichkeit — angenommen 
einmal, sie sei wirklich eine ständige Eigentümlichkeit! — die tiefe- 
ren Wesensmerkmale so sicher zu ergreifen, um sie der Magie 
bestimmt entgegensetzen zu können. Im übrigen ist es nach Durk- 
heim der Religion und Magie gemeinsam, eine mystische Macht zu 
erkennen, die entweder durch religiösen Ritus oder durch den Zau- 
ber freigemacht und in Wirkung gesetzt wird. Diese Manipulation 
in der Richtung auf jene Kraft ist ihm der gemeinschaftliche Haupt- 
faktor in der Religion und Magie; und weil er diese Manipulation 
in beiden ziemlich gleichartig findet, so sieht er an diesem Kardinal- 
punkte überhaupt keine spezifische Differenz zwischen den beiden 
Größen. Hartland macht sich die Argumente Durkheims ganz zu 
eigen, während Hubert und Mauß wenigstens anerkannt haben, 
daß Magie ebensogut wie die Religion als ein soziales Phänomen 
beurteilt werden dürfe, so daß sie auf jenes Unterscheidungsmerk- 
mal verzichten müssen. Und doch weiß gerade Hartland das eigen- 
tümliche Wesen der Religion gegen die Magie sehr gut abzugren- 
zen, so daß seine soziologischen Argumente, die er von Durkheim 
übernimmt, überflüssig erscheinen. 

In Wirklichkeit besteht aber gar kein scharfer Unterschied zwi- 
schen den beiden Erscheinungen des Geisteslebens in ihrer sozialen 
resp. antisozialen Haltung. Mag sich der Zauberer auch gern iso- 
lieren, mögen zauberische Praktiken öfters geheimgehalten und 
zum Spezialgut weniger gemacht werden, so weiß doch auch die 
Religion von ähnlichen Erfahrungen zu erzählen. Gewiß, soweit 
sich derartige Züge in der Magie geltend machen, so beruhen sie auf 
dem der Magie von Hause aus eignenden egoistischen Verlangen, 
speziell also in solchem Falle auf dem Begehren, durch die magische 


3]. c. S. 281: la magie est une institution tribal et m&me intertribale. 
4 Hartland |. c. S. 75 ft. 
5 Hartland I. c. S. 85 f. 
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Weisheit zu herrschen: die Magie wird schnell zu einem System der 
Ausbeutung, und der Magier ist das ausbeutende Genie. Die mo- 
derne Wahrsagerin treibt es ja ebenso. Allein man wird doch kaum 
behaupten dürfen, daß sich hierin das innerste Wesen der Magie 
ausdrücke. Dem widerspricht schon der Umstand, daß die Genossen 
der Magie sıch auch der Mitteilsamkeit und Hilfeleistung zuein- 
ander befleißigen. Bezeichnend ist z. B. die Erzählung der Pawnee- 
Indianer von dem jungen Zauberer, der plötzlich als Kind die Kraft 
hatte, Kranke durch Berührung zu heilen. Der zu ihm kommende 
wißbegierige Medizinmann teilt freimütig seine eigenen Visionen, 
Mittel und Erfahrungen mit, während der junge Mann nur sagen 
kann, daß er r.och gar keine besonderen Offenbarungen erhalten 
habe.6 Ist jemandes Medizinsack naß geworden, so beteiligen sich 
die anderen Besitzer solcher Instrumente bereitwillig an der Er- 
neuerung des magischen Inventars. Die Kriegstänze, soweit sie 
magische Bedeutung haben, und andere öffentliche magische Opera- 
tionen sind gewiß sozial in ihrer ganzen Haltung, und die Heil- 
praxis der Medizinmänner, die ja zum großen Teile die magische 
Kunst bona fide anwendet, sowie Regenzauber für das Dorf und 
andere magische Prozeduren müssen ebenfalls das Prädikat „sozial“ 
für sich beanspruchen. Auf der anderen Seite kann die Religion 
direkt antisozial sein; wenn und soweit sie esoterisch wird, wird sıe 
sicherlich antisozial. 

Ferner ist zu beachten, daß gerade in der Religion, unbeschadet 
ihres wirklichen sozialen Charakters und ihres Zuges nach gemein- 
schaftlichem Zusammenschluß, doch immer das individuelle Mo- 
ment stark ist. Auch in den Religionen der Naturvölker ist das der 
Fall, wofür die Betrachtungen des vorigen Kapitels eine Reihe von 
Belegen beigeb-acht haben. Der Indianer, der mit seinem Genossen 
dieselbe göttliche Kraft verehrt, eventuell auch denselben Dämo- 
nenglauben teilt, begehrt und gewinnt doch für seine eigene Person 
eine eigene Manifestation der unsichtbaren göttlichen Macht. Seine 
eigene besondere Vision vermittelt ihm die Kenntnis derjenigen 
Form der übersinnlichen Kraft, in der sie für sein Leben die Bedeu- 
tung der gegenwärtigen Hilfe gewinnt. Der Australier, der mit 


6 George A. Dorsey, The Pawnee Mythology, I (1906) 241 ff. 
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seinem Clan dasselbe Totem hat, besitzt in seiner individuellen 
tjurunga dıe Garantie der Gegenwart der im Totem repräsentierten 
Kraft speziell für seine individuelle Lebenslage. Dieser individua- 
listische Zug ist auch bei anderen Völkern nachweisbar. Gerade die 
Religion schätzt das individuelle Moment viel stärker als die Magie, 
die mit gleichen Schablonen für alle Fälle operiert. Das führt aber 
auf den Punkt, wo der wirkliche Wesensunterschied zwischen Reli- 
gion und Magie zu suchen ist. Denn es handelt sich hier eben um die 
individuelle Psyche des religiösen Menschen. Diese religiöse Psyche 
mit ihren Motiven kommt in jener oberflächlichen Unterscheidung, 
die auf dem Boden sozialer Anschauung rein mit Argumenten sozio- 
logischer Art unternommen wird, nicht zu ihrem Rechte. Auf dem 
Gebiete der psychischen Haltung besteht der Grundunterschied 
zwischen Religion und Magie. 

Religion ist in ihrem Grundzuge ehrfurchtsvolle Anerkennung 
einer Macht, die der Mensch inne wird, Beugung unter eine deutlich 
empfundene, höhere Macht, mit der man auf Grund der Unter- 
ordnung eine persönliche Berührung sucht, die das Individuum 
mächtig emporhebt. Die Religion fordert nicht ein Recht, sondern 
sie sucht Erbarmen. Magie dagegen besteht in Operationen zu dem 
Zweck, egoistisch geartete Wünsche, deren Erfüllung gebieterisch 
gefordert wird, durchzudrücken. 

Zur Religion kommt allemal, schon auf den niedersten Stufen, 
das ethische Moment, ohne das sie überhaupt nicht vorhanden ist. 
Fasten, Askese kennt auch die Magie als Hilfsmittel der Zwangs- 
vollstreckung ihrer Wünsche; aber die asketische Haltung geschieht 
hier nicht infolge einer irgendwie gearteten moralischen Erwägung, 
sondern als eine äußerliche Gebärde, durch die das Gebärdenspiel 
der magischen Riten vervollständigt wird. Wenn bei vielen magi- 
schen Prozeduren die geschlechtliche Enthaltsamkeit, namentlich des 
an der Magie nicht beteiligten Geschlechtes, aber auch der magisch 
handelnden Personen selbst vorgeschrieben wird, so bedeutet dies, 
wie sich aus der ganzen Situation ergibt, nichts anderes als eine 
Zwangsmaßregel für den unkontrollierten Teil; und die Bewertung 
dieser Enthaltsamkeit als eines Bestandteiles der magischen Proze- 
dur selbst erfolgt nach den oben erläuterten Grundsätzen der 
Gestaltung des Magischen aus dem Prämagischen. Aber der eigent- 
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lich sittliche Gedanke, der immer das Gefühl von Unwürdigkeit 
und Niedrigkeit einschließt, ist der Religion eigentümlich. Wenn 
der Omaha nach fünftägigem Fasten zum wakonda betet: „Wa- 
konda, hier steht er in Bedürftigkeit und ich bin er“, so spricht hier 
das religiöse Gemüt, das, selbst erniedrigt — und nach der hier 
verwendeten Übersetzung ist das in ihm befindliche wakonda 
gleichfalls erniedrigt —, sich demütig dem allgemeinen wakonda 
unterordnet und sofort zu ihm, das es anruft, emporgehoben ist. 
Mit seiner sinkenden Kraft nähert er sich der Urkraft im Bewußt- 
sein eigener Niedrigkeit und wird gestärkt. Die Wendung zur Reli- 
gion geht zusammen mit dem Empfinden der inneren, persönlichen 
Bedürftigkeit, sie ıst das Verlangen nach Teilnahme am Sein der 
übersinnlichen Kraft, nach „Gnade“, die in dem Schwachen mächtig 
werden kann. | 

Eben dieser hier durchschlagende sittliche Faktor ist es, der so 
stark das persönliche Moment betont, und zwar sowohl in der 
Wertung der eigenen Person wie auch in der Vorstellung von der 
unsichtbaren K>aft, die, wie wir sahen, in der Regel nahe daran ist, 
personifiziert zu werden, oder auch schon das Prädikat der Persön- 
lichkeit für diese und jene Gelegenheit angenommen hat. Magie 
aber ist, wie oben dargelegt wurde, an und für sich und in ihren 
primitiven Formen noch gar nicht ein Operieren mit einer „Kraft“ 
oder die Erwartung von deren Wirksamkeit. Und wo sie auf wei- 
terer Entwicklungsstufe den Gedanken einer zauberischen Kraft 
aufweist, da wird doch diese magische Kraft niemals personifiziert, 
nicht einmal im Fetischismus, der doch seinen zauberkräftigen Fe- 
tischen Menschenantlitze oder wenigstens Fratzen zu verleihen 
pflegt. Der Fetischismus geht daher, weil er in seinem Wesen Magie 
ist, niemals bis zur Verehrung oder Anbetung eines Fetisches. Der 
Fetischist kann wohl insofern Mängel seiner selbst spüren, als er 
irgendwelche Manipulationen verabsäumt hat; selbst das höchst 
selten, da ja nicht der Mensch, sondern der Fetisch für den üblen 
Ausgang einer Handlung oder für die Unwirksamkeit verantwort- 
lich gemacht und bestraft wird. Das moralische Gefühl ist eben, wo 
und soweit Magie herrscht, abgestumpft, so daß dort der Mensch 
nicht mit seinen ethisch bedingten Persönlichkeitswerten hervor- 
treten kann. | 
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Die Anschauung, welche sich bei den Naturvölkern von der über- 
sinnlichen Kraft findet, von einer Kraft, die nicht, wie die Zauber- 
kraft, aus materiellen Substanzen hergestellt und an deren Bestand- 
teile gebunden bleibt, ist fraglos in erster Linie eine religiöse. Auch 
das mana wird mit einer gewissen religiösen Scheu betrachtet, mag 
man es schon gelegentlich mittels einer einfachen magischen Hand- 
lungsweise verwenden. Daß sich unter den von dieser Anschauung 
gebildeten Begriffen zwei finden, die speziell in schlechter, dem 
Menschen schädlicher Weise wirken, verstärkt nur den Eindruck, 
daß wir es in der ganzen Anschauungsweise mit einer religiösen 
Ideenbildung zu tun haben. Von diesen beiden ist das irokesische 
otkon vorwiegend an einige Tiere und an Felsgesteine und Fels- 
höhlen gebunden, das arunkulta vorwiegend an Steingruppen und 
einzelne bestimmte Steine. Die große Schwierigkeit, die der mensch- 
lichen Vorstellung bei der Bildung des bösen Prinzips zu schaffen 
macht, ist aus dem Unterschied dieser beiden von den übrigen 
Begriffen kenntlich. Das böse Prinzip bleibt an die finstere und 
starre Materie gefesselt; denn die Tiere, welche der Irokese als die 
Inhaber von otkon ansieht, sind in erster Linie die Schlangen, auf 
welche die menschliche Phantasie überall das Böse abgewälzt hat, 
und die Versteinerungen resp. diejenigen Tiere, die mit Versteine- 
rungen besondere Ähnlichkeit haben. Dieses böse Prinzip ist natür- 
lich nur das Gegenstück des guten, aber nicht ein solches, mit dem 
der religiöse Mensch in Verkehr zu treten sucht. Seine vorstellungs- 
mäßige Gestaltung dokumentiert lediglich das Unvermögen des 
Menschen, die Veranlassung der Übel des Lebens der Lebenskraft, 
die doch als Prinzip des Guten empfunden wurde, zuzuschreiben. 
Die Wirkung des arunkulta hängt demgemäß auch nicht von beson- 
deren, ausführlichen Manipulationen des Menschen ab, sondern es 
wirkt, sobald es irgendwem appliziert wird. Das Böse ist unbe- 
rechenbar, der Mensch empfindet es als völlig dunkel und uner- 
gründlich. Die arunkulta-Steine bringen jedem Schaden, der ihnen 
unvorsichtigerweise zu nahe kommt. Und wie entfernt ihre Natur 
von der eigentlich magischen ist, geht daraus hervor, daß es kein 
Zaubermittel zu geben scheint, das gegen ihre Wirkung feit. Diesem 
bösen Prinzip gegenüber verzichtet der Mensch auf das Abwehr- 
mittel, weil seine Wirkung nicht auf Magie beruht. Freilich wirkt 
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auch das gute mana von selbst; die mana-Steine nützen jedem, der 
sie in seinem Yams-Felde vergräbt. Eine solche Wirkung per se 
mögen wir gewiß von unserem Standpunkte aus als magisch 
bezeichnen. Allein die Beurteilung muß eine andere sein gegenüber 
einer Lebenssphäre, in der das persönliche Moment noch nicht voll 
ausgebildet ıst. 

Das Entscheidende ist, daß böses arunkulta ebenso wie gutes 
mana von der menschlichen Willkür unabhängig ist. Der Mensch 
wirkt nicht durch magische Prozeduren darauf hin, arunkulta zu 
meiden, im allgemeinen auch nicht und ursprünglich gewiß gar nicht 
darauf, mana zu erlangen. Hier herrscht das religiöse Verhalten 
ehrfurchtsvoller Demut vor. Die magische Potenz glaubt der 
Mensc in seiner eigenen Gewalt zu haben, und vor ihr, die, wie 
viel oder wenig auch immer, von ihm abhängig sein soll, beugt er 
sich nicht. Die magische Potenz ist sinnlich-dinglich und, genau 
besehen, untermenschlich. Hingegen der übersinnlichen Potenz 
gegenüber empfindet der Mensch seine eigene Abhängigkeit, er hat 
für sie ein Gefühl der Verehrung, das zu Gebet, Anbetung und 
willentlichem Kontakt treibt, mag sie selbst auch in keiner Weise 
mit willentlichen Motiven nach Art eines persönlichen Wesens 
ausgestattet gedacht sein. 

Diesem Sachverhalt gegenüber darf man sich dadurch, daß die 
übersinnliche Kraft mehr unpersönlich als persönlich betrachtet 
wird, nicht zu dem Schlusse verleiten lassen, sie sei im gleichen 
Übermaße auch schon magisch. In welchem Falle wir bei ihr von 
magischer Anschauung sprechen dürfen, wurde im vorigen Kapitel 
im einzelnen angedeutet. Auch von dieser Seite muß man sich vor 
einer Überschätzung des magischen Elementes in dieser Anschauung 
hüten. Wie oben ausgeführt, ist auch in fortgebildeten religiösen 
Kulten und im animistischen Dämonenglauben keineswegs immer 
die Persönlichkeit des Geistes oder Gottes sichergestellt; selbst der 
Schöpfergott kann in einer nach unseren Begriffen durchaus unper- 
sönlichen Weise vorgestellt werden. Bei der Beurteilung primitiver 
Religionsformen muß dieser Umstand in den Ansatz eingestellt 
werden. Es muß Klarheit darüber erzielt sein, daß der unpersön- 
liche Charakter einer Idee noch keineswegs ihre direkt religiöse 
Bedeutung und Stellung beeinträchtigt. Demzufolge können auch 
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Ausdrücke, welche die Wirkungsweise des betreffenden Objektes 
als eine unbewußte oder gar leblose hinstellen, nicht Anlaß geben, 
die ganze Anschauungsweise schon auf das Niveau der reinen Magie 
hinabzudrücken. Es kommt vielmehr vor allem darauf an, mit 
welchen Gefühlen sich der Mensch dieser Wesenheit naht und sie in 
Anspruch nimmt. 

Diese einer wirksam gedachten Macht entgegengebrachten Ge- 
fühle entscheiden in letzter Instanz darüber, ob wir es mit Magie 
oder mit Religion zu tun haben und ob die Gebilde der Anschau- 
ungen magische oder religiöse Größen sind. Ein Mensch, der sich von 
seinem Gotte lossagt, weil sein Gebet nicht erhört, sein Wunsch 
nicht erfüllt wurde, behandelt diesen Gott wie einen Fetisch und 
bewegt sich in magischer Anschauungsweise. Die Fetische werden in 
der Regel mit menschenähnlichem Antlitze und menschlichen Orga- 
nen gebildet, sind aber trotz dieser Anthropomorphisierung etwas 
weit Geringeres als das wakonda des Indianers, auch etwas Gerin- 
geres als das mana des Südseeinsulaners, das auch dann, wenn es 
einfach zu materiellen und egoistischen Zwecken benützt wird, 
immer noch mit der Ehrfrucht betrachtet wird, die das spezifische 
Verhalten der Religion ist. 

Daher können die primitiven Begriffe vom Übersinnlichen, auch 
wenn dasselbe rein neutrisch vorgestellt ist, doch religiöse Begriffe 
und religiöse Anschauungsobjekte sein, da ihre neutrische Prägung 
der Struktur der primitiven Psyche entspricht. Die nähere Vorstel- 
lung von diesem Etwas schwankt nun weiterhin zwischen der von 
einer durch Berührung irgendwelcher Art mitteilbaren Eigenschaft, 
der von einer latenten, übertragbaren Energie und eines sich selbst 
ausbreitenden Fluidums und der von einer mit Willen ausgestatte- 
ten Wesenheit. Wir finden die Idee dieses Etwas bei ganz verschie- 
denen Rassen des Erdballs. Sie bezeichnet ein besonderes und ein- 
zigartiges religiöses Niveau neben einem andersartigen religiösen 
Niveau, das im Gegensatz zu ihm anımistisch und in der Regel auch 
weit mehr magisch imprägniert erscheint. Nach dem Stande der 
Forschung möchte die Vermutung berechtigt sein, daß diese An- 
schauung der übersinnlichen Kraft in Wirklichkeit noch verbreiteter 
ist oder war, als bis heute sich hat ermitteln lassen. Die merkwürdig 
kurze Entdeckungsgeschichte, die dieses unsichtbare, übersinnliche 
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Etwas gehabt hat, ermuntert zu der Hoffnung, eine geschärftere 
Aufmerksamkeit auf diese bis in die jüngste Zeit unseren Blicken 
vollständig entgangene Anschauungsform werde deren Spuren auch 
noch in anderen ethnographischen Regionen antreffen. Freilich 
gemahnt auch schon das Beispiel Hartlands, der wegen einer aus 
dem Zusammenhange gerissenen Definition in einer umfassenden 
religionsgeschichtlichen Darstellung den chinesischen Begriff tsing 
als eine vollwertige Analogie der hier besprochenen Idee des Über- 
sinnlichen hinstellt, diese Forschung mit der nötigen kritischen Vor- 
sicht zu unternehmen ?. Aber man wird für die Vervollständigung 


” Hartland zieht S. 78 die chinesische Anschauung vom tsing als einer 
operativen Energie heran, in der Meinung, hier eine Parallele zu der 
Anschauung der Naturvölker vom Übersinnlichen zu beobachten. Allein 
aus dem von Hartland selbst zitierten großen Werke von J. J. M. de 
Groot, The Religious System of China, Vol. TV (1901), geht deutlich 
hervor, daß wir es hier mit einer ganz anderen Anschauungsweise zu tun 
haben, nämlich mit einer gekünstelten Spekulation. Das tsing ist ein 
lediglich in der vollentwickelten Psychologie der klassischen Philosophen- 
schulen ausgebildeter Begriff. Wenn in der Sung-Philosophie die Definition 
formuliert wird, das tsing bezeichne „eine gewisse Kraft oder ein Fluidum, 
das im Menschen wohnt und die wirkende Energie seiner Seele bildet ... 
demgemäß der Lebensgeist (vital spirit), so daß jedem Individuum der 
Tod unmittelbar bevorsteht, dem es schwindet“: so geht schon hieraus 
hervor, nıcht nur, daß das tsing eine menschliche Seelenkraft ist, sondern 
auch, daß es etwas rein Naturhaftes ist, die Lebenskraft resp. das, woran 
diese gebunden ist. Aber weiterhin wird deutlich, daß das tsing innerhalb 
einer lediglich alchimistischen Spekulation aufgetreten ist und hier seine 
Rolle behauptet hat, wie ja die ostasiatischen Völker überhaupt in der 
Geschichte der Alchimie eine bedeutende Rolle einnehmen. Folgender 
Passus, den de Groot aus dem Philosophen Tzse-hwa der Tsin-Dynastie 
anführt, ist geeignet, kurz über den systematischen Ort des tsing zu 
orientieren: „Das tsing oder die wirkende Energie der Seele ist den 
Elementen Metall und Feuer entlehnt; der Atem ist mit Einflüssen von 
Wasser und Feuer harmonisch gemischt, und durch die Vereinigung von 
dem tsing und dem Atem werden zehn Dinge produziert, nämlich: the 
tsing, the shen, the hwun, the p’ho, the heart, the will, the aspirations, the 
thoughts or thinking faculties, knowledge and longings. Das, woraus das 
Leben hervorgeht, ist das tsing, und das, was sich manifestiert, wenn zwei 
tsings in gegenseitigen Kontakt kommen, ist das sben (= die immaterielle 
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des Bildes der Religion der Naturvölker zuwarten dürfen, ob nicht 
ein tieferes, verständnisvolles Eindringen in das Seelenleben 
anderer Naturvölker Analogien beibringen werde. Was einstweilen 
bekannt ist, reicht dazu hin, die Idee einer übersinnlichen und den 
gewöhnlichen Naturereignissen übergeordneten Macht als eine weit- 
verbreitete und alte erkennen zu lassen. 

Sehr interessant ist eine Bemerkung von Hermann Oldenbers, 
nach der auch das brahman in alter Zeit als eine Substanz der 
Heiligkeit aufgefaßt wurde, deren Besitz die Kraft verleiht, etwas 
auszurichten. Hier zeigt sich einmal bei der historischen Unter- 
suchung einer Kulturreligion der große Wert der Anwendung 
ethnologischer Forschung, die schon so vieles, was uns aus den alten 
Zeiten dieses und jenes Kulturvolkes überliefert ist, in ein ganz 
neues Licht gerückt hat. Oldenberg hat die vedische Religion bereits 
in mancher Hinsicht unter diesem Gesichtspunkte betrachtet und ıhr 
ethnologisches Verständnis angebahnt. Natürlich kann dabei von 
voreiligen Parallelisierungen gar keine Rede sein, und man wird 
sich gerade angesichts einer so folgenschweren Entwicklung, wie sie 
die indische Religionsgeschichte aufzuweisen hat, reiflich zu über- 
legen haben, ob gleiche oder ähnliche Erscheinungen in ihr auf 
gleiche Ursachen zurückgeführt werden dürfen wie bei den Natur- 
völkern unserer Tage. Wir werden aber z.B. an die mana- und 
wakonda-Anschauung erinnert durch das Antilopenfell im alt- 
indischen Opferzeremoniell. Das Fell der schwarzen Antilope gilt 
in den Brahmanatexten als Verkörperung heiligen Wesens, als In- 
korporation des Brahman. „Das Sitzen auf diesem Fell und das 
Sichbekleiden mit demselben wird also für die Auffassung der 
vedischen Zeit eine Imprägnierung des Opferers mit der Substanz 
der Heiligkeit bedeuten, wie das Sitzen auf dem Fell des zeugungs- 
kräftigen Ziegenbockes Imprägnierung mit der Zeugungskraft.“ 8 


Seele). Das, was das sben untrennbar hierhin und dorthin begleitet, ist 
das hwun, und das, was das tsing in allen seinen Bewegungen hinein und 
hinaus begleitet, ist das p’oh (= die aus den irdischen Teilen des Uni- 
versums ausströmende materielle Seelensubstanz, sofern sie im Menschen 
wirkt).“ Vgl. de Groot IV 10, 46 ft. 

8 H. Oldenberg, Die Religion des Veda, 1894, S. 399 Anm. 1. 
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In einem anderen Zusammenhange hat Oldenberg für das Wesen 
des Brahman, wenn es „nach den vergleichsweise klaren und ein- 
fachen Äußerungen“ des Rigveda erfaßt werde, folgende Defini- 
tion als eine „vorläufige“ gegeben: „Das Brahman ist das Fluidum 
oder die Potenz geistlich-zauberhafter Macht, samt ihrer Verkörpe- 
rung einerseits in heiligen Sprüchen, Zaubersprüchen u. dgl. Riten, 
andererseits in dem Stande der Brahmanen, welche jene Macht 
besitzen.“ Die in verschiedenen bedeutungsvollen Objekten, wie in 
der Sonne, in der Hitze, so auch in dem Priester wirksame Energie 
wird als eine dem allgemeinen Brahman verwandte und mit diesem 
allgemeinen Fluidum in Beziehung stehende angesehen.? Söder- 
bloms Bemerkung, daß es sich hier um eine Analogie der mana- 
Vorstellung handle und daß „ohne Zweifel das Brahman dem 
mana-TI'ypus der primitiven Erscheinungen“ angehört, halte ich für 
zutreffend. Speziell über die mana-Form dieses Typus ragt das 
Brahman durch seine Selbständigkeit hinaus. Denn seine Mitteil- 
samkeit und Wirksamkeit ist nicht von der Willkür irgendwelcher 
Geister abhängiz; es ist jene frei schaltende, große Allgemeinkraft 
oder Energiequelle, aus der die Geschöpfe unmittelbar empfangen, 
um mit vitaler Fähigkeit begabt zu sein. Sehen wir auf den in der 
späteren Literatur von ihm umfaßten Sinn, so möchten wir geneigt 
sein anzunehmen, daß die Anschauung vom Brahman auch in der 
älteren Zeit schon den Begriff des gemeinsamen Lebens involviert 
hat. — Zu beachten ist ferner, daß gerade die vedische Religion die 
von den Naturvölkern angewendeten Mittel für die Einleitung des 
Verkehrs mit der göttlichen Kraft in vollem Umfange kennt und 
zur Anwendung empfiehlt: das Fasten, die Erregung ekstatischer 
Zustände, die Adsonderung an einem einsamen Ort, das Schwitzbad 
und anderweitige Anwendung heißer Dämpfe. 

Daneben findet sich schon ım alten Indien ein anderer, Indiern 
und Iraniern gemeinsamer Begriff von einer unpersönlichen und nie 
personifizierten Kraft, nämlich der Begriff einer durch alle Erschei- 


° Oldenberg in einer Rezension im Anzeiger für indogermanische 
Sprach- und Altertumskunde, VIII (1897), 40. Auf diese letztere Äuße- 
rung wurde ich durch einen Hinweis N. Söderbloms im Archiv für 
Religionswissenschaft XVII (1914) 11 aufmerksam. 
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nungen des Universums geltenden gemeinsamen Ordnung, des rta, 
das den kosmischen Prozeß wie das Tun der Menschen und die 
Pläne der Götter beherrscht. Man muß zwar sagen, daß dieser 
Begriff, so wie er uns in der schriftlichen Überlieferung entgegen- 
tritt, bereits eine ungleich stärkere intellektuelle Färbung trägt als 
die Formen des mana-Typus. Namentlich liegt die Erkenntnis eines 
gesetzmäßig geordneten Naturgeschehens zugrunde. Allein auch das 
wakonda, dem noch keine endogene literarische Verwertung zuteil 
geworden, erhebt sich nach Fletcher zu der Bedeutung des gemein- 
samen und regelmäßig wiederkehrenden wie auch regelmäßig wir- 
kenden Lebensprinzips und wird auch zum kosmischen Prinzip. 
Selbst das manitu wird ähnlich gedacht. Das rta führt in die älte- 
sten Zeiten des indischen Volkes hinauf, und da es noch intensiver. 
als das Brahman gegen jeden Versuch der Personifizierung sich hart- 
näckig erwiesen hat, so geht man vielleicht nicht fehl, wenn man 
seinen Ursprung aus einer ähnlichen Geisteslage herleitet wie die 
wakonda-Idee.!!® 

Was an der Lebensform dieser religiösen Anschauung vom mana- 
wakonda-Typus das Charakteristische ist, das läßt sich in die zwei 
Punkte zusammenfassen: erstens besteht sie in einer gewissen über- 
legenen Beständigkeit gegenüber anderen, vorwiegend dämonisti- 
schen Religionsformen, zweitens ist sie im Vergleich mit diesen 
anderen Formen von der Magie verhältnismäßig verschont geblie- 
ben. Sie ist zwar zum Teil von den magischen Kulten zurück- 
gedrängt oder sie kann bisweilen gegen diese in der Aktualität des 
Lebens nicht aufkommen, während sie an anderen Stellen wieder 
die Souveränität sich erworben hat. Sie ist zuweilen so sehr zurück- 
geschoben worden, daß wir sie nur mit großer Mühe noch im Hin- 
tergrunde der aktuellen Glaubensweise zu erkennen vermögen. 
Aber sie hat sich die Magie im wesentlichen ferngehalten. In dieser 
Religion bietet sich also eine Form religiösen Verhaltens an, die 
von sehr heterogener Beschaffenheit gegenüber den primitiven 


Volkskulten ist. 


10 Vgl. Oldenberg, Die Relegion des Veda, S. 195 ff. Wolfgang Schultz, 
Die Sittenlehre des Zarathustra im Rahmen der Geschichte der Sittlichkeit. 
Jahrbuch der philosophischen Gesellschaft der Universität Wien, 1913, 
S.17f. 
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Da stellt sich besonders gebieterisch die Frage ein, ob das, was 
an magischer Anschauung wirklich oder scheinbar mit ihr verbun- 
den ist, spätere Zutat ist oder die ursprüngliche Form. Und damit 
rückt auch die allgemeinere Frage wieder nahe, ob die religiöse 
Anschauung aus der magischen erwachsen sei oder ob umgekehrt die 
magische auf die religiöse aufgesetzt worden sei. 

Ein Blick auf das Lebensniveau der Magie zeigt uns zunächst die 
überwältigende Tatsache, daß überall, wohin wir bei den Natur- 
völkern blicken, Magie in höchster Geltung ist. Nirgends ist zu 
merken, daß man ıhr mißtraut. Selbst wo wır auf ein anderes 
bereits herangezogenes Gebiet schauen, erhalten wir ein ähnliches 
Bild: die vedische Religion, und zwar schon nach dem Rigveda, 
vollends dann nach dem Atharvaveda, anerkennt, beschreibt und 
empfiehlt in reichlichem Maße magische Riten. Nach Frazers Mei- 
nung ist nun diese Magie, weil sie die fraglos primitivere Auffas- 
sung voraussetzt, vor der Religion da und als die ursprünglichere 
Form, das übe das gewöhnliche Geschehen Hinausgehende zu 
erreichen, anzusehen. Aus der Magie hätte sich die religiöse Auf- 
fassung entwickelt unter Zuhilfenahme der animistischen Vorstel- 
lungen von Geistern und göttlichen Wesen, welche die Phantasie 
während der magischen Periode aus sich geschaffen hatte — aus 
sich im vollen Sinne des Wortes, denn man darf ja beileibe nicht 
annehmen, dai3 irgendein besonderer Anlaß zur Kreierung jener 
Gestalten in der Lebenserfahrung der Menschen lag, da sie ja sonst 
sofort Gegenstand irgendwelchen religiösen Glaubens gewesen 
wären, was ja eben Frazer nachdrücklichst ablehnt. Die Magie gerät 
nun, dieser Auffassung zufolge, allgemach in Mißkredit. Der 
Mensch erlebt die Unwirksamkeit magischer Riten und wird an dem 
Erfolg der Magie irre, und in dem Maße, als er das Vertrauen auf 
die magische Verrichtung verliert, wendet er sich den Geistwesen 
zu, die in unbewußter Voraussicht, weil in dunkler Ahnung der 
einstigen Brauchbarkeit, die Phantasie erschaffen. 

Nun sehen wir jedoch, daß in der ganzen primitiven Religions- 
welt die Magie keinem ernsthaften Mißtrauen anheimgefallen ist. 
Nur das Christentum hat die Magie als etwas völlig Verfehltes und 
eine Irrung des Geistes erkennen gelehrt. Denn genaugenommen 
hat nicht einmal das Alte Testament bis weit in die prophetische 
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Zeit hinein die Magie prinzipiell, soll heißen wegen ihrer absoluten 
Irrealität, verbannt. Im Alten Testament wird die Magie hart 
abgelehnt und schlichtweg verboten, aber nicht durch Beibringung 
eines schlagenden Argumentes gegen die Wirkungskraft der Magie 
als solcher. Im allgemeinen wird dort die Ansicht vertreten, daß die 
Magie etwas Verabscheuenswertes ist, weil sie im Dienst fremder 
Götter und eines abzulehnenden Glaubens steht und mit dem 
Dämonenkult zusammenhängt, den der Jahwismus offiziell be- 
kämpft. Der Jahwismus stützt aber das Verbot der Magie durchaus 
nicht auf ihre Nichtigkeit. Was fremde Magier tun, das wird als 
tatsächlicher Erfolg ihrer Praktiken hingenommen, und die Hexe 
von Endor beschwört tatsächlich die Totengeister.!! In den Urim 
und 'Thummim liegt zweifellos ein magisches Element vor. Noch 
weniger ist selbstverständlich in den außerbiblischen Religionen ein 
Verzweifeln an der Magie zu konstatieren, das dahin geführt hätte, 
sie preiszugeben. 

Frazers Konstruktion schwebt so völlig in der Luft, daß man 
vielmehr sagen muß: Tatsache ist ein Überwuchern der Magie. Es 
kommt öfters vor, daß die Religionsbildung an einzelnen Punkten 
einen Aufschwung erlebt, der durch eine einzelne religiöse Persön- 
lichkeit heraufgeführt wird. Das prophetische Moment ist ihr nicht 
gänzlich fremd, wenn schon eine außerordentliche Seltenheit. Als- 
dann wird die Magie für einige Zeit zurückgedrängt, indem die 
Religion zu neuer, wenn auch immerhin bescheidener Kräftigkeit 
gelangt. Aber nach einer gewissen Frist wird die Religion aufs 
neue von der wuchernden Magie überwachsen. 

Frazers Meinung, welcher der „Präanimismus“ in seinem ersten 
Stadium getreulich sekundiert hat, setzt voraus, die Menschen, die 
lange Zeit hindurch der Magie obgelegen und alles Gute durch sie 
erstrebt hätten, wären sich infolge von häufigem Versagen der 
magischen Prozeduren dessen bewußt geworden, daß sie mit diesen 
ihren von den Vorvätern her angestammten Mitteln nicht fähig 
waren, die äußeren Ereignisse, das Wetter, die Jagd, den Krieg, die 
Krankheiten dauernd in günstigem Sinne zu beeinflussen. Sie hätten 


11 Siehe besonders Gen 4415, Deut 1810 ft., 2 Reg 1717. 216, 2 Chron 
336, Jes 26, Mi 511 (K*schaphim), Jer 279, Nah 34, Mal 35 u. v.a. 
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sich demzufolge mit einer gewissen Entschlossenheit von jenen 
Praktiken abgewendet und es mit Geistern und Göttern versucht. 
Allein, was bei dem von Frazer angenommenen Wandel heraus- 
kommen kann, ist immer noch keine Religion, sondern doch wieder 
bloß Magie, nur eine solche, die die Dämonen zu Hilfe nimmt. 
Denn die Gesinrung, welche an die dämonischen Mächte herantritt, 
ist noch die gleishe wie diejenige, die auf die Magie pochte. Von 
einem Gesinnungswechsel, der zum Aufgeben des eigenen Willens 
geführt, ist bei Frazer nichts angedeutet, und solcher hätte auch 
ganz anderer Veranlassung bedurft. Die bloße Erfahrung des Miß- 
lingens der Zauberei führte ja nach Frazer lediglich zu dem Ver- 
such, dieselben Wünsche mit anderen Mitteln durchzusetzen. Statt 
zauberischer Mittel Götter verwenden, das ist nımmermehr Reli- 
gion! Und alles, was Frazers Theorie zu bedenken uns eindringlich 
auffordert, ist dies, daß die Anerkennung von Geistern oder Göt- 
tern noch bei weitem keine Religion ist. Mit selbsterwählten Göt- 
tern kann man zaubern wie mit Knochen und Steinen. Daß Reli- 
gion die Zauberei abgelöst, dafür weiß auch Frazer kein Beispiel 
beizubringen. Die Religion befriedigt zudem die Wünsche der 
Menschen nicht »esser als die Magie, so daß diejenigen, welchen es 
in erster Linie um die Erfüllung ihrer Wünsche zu tun ist, sich 
allenthalben an die Magie halten. Dieses ganz anders orientierte 
Empfinden der magischen Anschauung ist ihre Stütze. 

Will uns sonach die allgemeine Deduktion schlechterdings keine 
Begründung für die Herleitung der Religion aus der Magie liefern 
und suchen wir vergeblich nach einem einzelnen Fall in der Reli- 
gionsgeschichte, der einen solchen Prozeß illustriert, so wollen wir 
doch jedenfalls Jie spezielle Frage nicht unerörtert lassen, ob viel- 
leicht die Anschauung des manitu-wakonda-Typus eine Illustration 
des Verhältnisses von Magie und Religion zu bieten vermöge. 
Wakonda und manitu ist überall, entweder wirklich allgegenwärtig 
und alldurchdringend oder zumindest — wie das mana, sofern es 
nicht von der Verfügungsgewalt der Dämonen abhängig gedacht 
ist — ubivolipräsent: es geht hin, wohin es will, tritt auf, wo es 
ihm beliebt. Der Mensch entdeckt seine Anwesenheit dort, oder der 
Mensch weiß, daß es sich an diesem oder jenem Orte mit Vorliebe 
aufhält. Der Mensch weiß auch ungefähr, was es „will“ und wie 
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es sich verhält. Es wählt sich für das Individuum eine bestimmte 
Erscheinungs-, Offenbarungs- oder Mitteilungsform, aber der 
Mensch hat über diese Wesenheit, obwohl sie ihm persönlicher Be- 
schützer sein will, gar keine Gewalt. Er mag sich an diese über- 
ragende Kraft wenden, sie anrufen, sich ihr durch Gebete oder 
Zeremonien verständlich machen; aber es gibt keinen magischen 
Zwang, der auf jene Kraft ausgeübt werden kann. Diesen Sach- 
verhalt finden wir wie bei den Indianern so bei den Dajaks von 
Borneo, die dem petara und dem ngarong genauso gegenüberstehen, 
‚wie auch bei den Australiern, die sich durch Ergreifung ihrer tjx- 
runga von der Assistenz der schützenden Macht überzeugen. Auch 
die Bantu empfinden ähnlich ihrem mulungn und ihrem mkissi nssi 
gegenüber. Selbst das mana und hasina sind nicht von dem Men- 
schen abhängig, sondern der Mensch empfängt sie von außen her, 
sie sind nicht an sich im Menschen vorhandene Fähigkeiten, sondern 
sie kommen dem Menschen gleichsam gnadenweise zu. Der Mensch 
darf aber nicht fordern und kann nichts erzwingen, sondern er muß 
sich bescheiden mit dem, was ihm zufällt. Dieser Glaube schließt 
auch in seiner wenigst vollkommenen Form ein demütiges Ver- 
trauen ein, einen Verzicht darauf, auf jeden Fall den eigenen Willen 
durchzusetzen, eine Beugung unter die Allgemeinkraft, der man 
sich mit der Überzeugung ergibt, daß ihre Wirksamkeit eine sozu- 
sagen zielmäßige ist. Daher ist das Anliegen des frommen Gemütes 
auf der Stufe des Glaubens an die allgemeine übersinnliche Kraft 
wesentlich auf die Teilnahme an ihrer eigenen Existenzweise 
gerichtet, und deshalb sucht der Mensch die Verbindung mit ihr — 
was sehr beachtenswert ist — nicht durch Opfer zu erreichen, son- 
dern durch sein persönliches Entgegenkommen. 

Die Idee der übersinnlichen Kraft ist eine religiöse, sie ruht auf 
dem religiösen Gefühl. Sie ist nicht intellektuell orientiert wie die 
magische Anschauung, die zu dem Bewußtsein eines besonderen 
Wissens und Verstehens gelangt, durch dessen Anwendung die Mit- 
tel zur Durchsetzung der egozentrischen Wollungen erreicht werden 
sollen. Die Magie ist egozentrisch auch insofern, als es, wie oben 
dargelegt wurde, die intellektuelle Ichkraft ist, die sich auf unbe- 
kannte Dinge versteht und sie meistert. Egozentrisch nicht sowohl 
durch ihre Ziele, die ja durchaus sozial sein können; sondern durch 
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ihre Mittel, die ım Individuum ihren Sıtz haben. Da ist nicht das 
Bedürfnis einer demütigen Beugung leitend, sondern das Gegenteil. 
Kann nun, so ließe sich schließlich noch fragen, der Magier, der 
seiner Kunst treu obliegt und der bei ihrem Versagen sie stetig zu 
bessern strebt, das wakonda ersinnen, jene übersinnliche Kraft, die 
nicht ihm zu Dienste steht, sondern der er sich unterwirft, und von 
der er nichts ertrotzen will, unter die er sich demütig beugt? Er 
müßte nicht der Magier sein, er müßte von alledem, was den Ma- 
gier charakterisiert, tatsächlich nichts besitzen, um sich in der Weise 
emotional bestimmen zu lassen, daß sein Verhalten ein religiöses 
ist. Der Magier müßte tatsächlich ganz aufhören, Magier zu sein, 
ehe es ihm möglich wäre, sein eigenes Wesen so zu ändern, daß er 
in den selbigen Lebenslagen religiös empfinden kann. Magie und 
Religion sind Gegensätze, die sich nicht vereinbaren lassen. Des- 
halb ertötet die Magie, wo sie herrscht, die Religion, und deshalb 
kämpft lebendige Religion gegen die Magie. 


Archiv für Religionspsychologie 2/3 (1921), S. 108-135. 


WESEN UND URSPRUNG DER MAGIE 
Von CARL CLEMEN 


Als Max Müller im Jahre 1888 die erste Serie der Gifford- 
Vorlesungen zu halten hatte, verwendete er nach einer Gedächtnis- 
rede auf den Stifter dieser (zur Förderung des Studiums der natür- 
lichen Theologie im weitesten Sinne des Wortes bestimmten) Vor- 
lesungen die nächsten drei Stunden auf eine Prüfung verschiedener 
nach der Meinung des Vortragenden unhaltbarer Definitionen von 
Religion. Er hatte nicht alle berücksichtigt, die bis damals aufge- 
stellt worden waren, und erst recht könnte einer, der auch die seit- 
her hinzugekommenen kritisieren wollte, noch viel länger damit 
zubringen. In den letzten Jahren hat man sich nämlich, wenngleich 
in England und Frankreich mehr als in Deutschland, besonders 
bemüht, die Religion gegen die Magie abzugrenzen, ist aber auch 
dabei wieder vielfach nicht zu wirklich befriedigenden Resultaten 
gelangt. 

Wenn nämlich 1. die beiden französischen Soziologen, die bisher 
am eingehendsten das uns hier beschäftigende Problem untersucht 
haben, Hubert und Mauss, als magisch bezeichnen « tout rite qui 
ne fait pas partie d’un culte organise », so ist allerdings bis auf den 
heutigen Tag vielfach das nicht offiziell Anerkannte, und nur dies, 
als Magie angesehen worden. Wie auf theoretischem Gebiet die 
Heterodoxie eben eigentlich nur die Andersgläubigkeit ist, so ver- 
steht man auf praktischem unter Magie immer noch vielfach einfach 
das von dem offiziellen Verhalten Abweichende und nur dieses. 
Aber Hubert und Mauss wissen natürlich selbst, daß das keine 
wissenschaftliche Definition von Magie ist?; sie wollen die ihrige 


1 Esquisse d’une theorie generale de la magie, L’annee sociolog. VII, 
1904, 19, vgl. dieselben, Melanges d’histoire des religions 1909, xvır. 

2 Anders steht es mit dem Begriff des Aberglaubens; hier kann man in 
der Tat sagen (Baumgarten, Aberglaube, RGG. I, 1909, 93): „Was von 
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daher so verstanden haben, daß sie die Meinung derjenigen wieder- 
gibt, die selbst Magie treiben. Indes auch in diesem Sinne ist die 
Definition nicht haltbar; denn diese Gebräuche sind, wenngleich 
manchmal von anderen als den Priestern ausgeübt, doch in vielen 
Religionen so gut wie andere Bräuche offiziell anerkannt gewesen 
und finden sich in gewisser Weise in allen Religionen, auch im 
Christentum. Manche Stämme, wie die Australier, betätigen sich 
sogar nur ın dieser Weise; denn wenn Hubert und Mauss die später 
noch genauer zu besprechenden Intichiuma-Zeremonien zur Ver- 
mehrung der Totem-Tiere und -Pflanzen wegen ihrer importance, 
gravite und sairtete nicht als Magie anerkennen wollen, so setzen 
sie sich ihrer Theorie zuliebe mit der sonst allgemein herrschenden 
Terminologie und Anschauung in Widerspruch. 

Durch dieses Beispiel wird zugleich 2. eine andere Definition 
widerlegt, die von manchen französischen Gelehrten (Beuchat und 
Hollebecque 3, Loisy %, Bouvier 5) mit der eben erwähnten und einer 
später noch zu besprechenden, meiner Meinung nach richtigen ver- 
bunden wird und die Magie als individuelle dans son application et 
sa destination bezeichnet. Aber jene Intichiuma-Zeremonien wer- 
den doch von den Männern des ganzen Clans und in dessen Inter- 
esse vorgenommen, und dasselbe gilt von den Kriegs- und Jagd- 
tänzen sowie zahlreichen anderen Zaubern. Als individuell in dem 
angegebenen Sinne läßt sich die Magie also nicht charakterisieren; 
es gibt neben der von Einzelnen und mit Bezug auf Einzelne getrie- 
benen auch eine Magie, die man (besser als öffentlich) sozial nennen 
könnte. 

Man kann die Magie also auch nicht 3. mit einigen englischen 


einem höheren Standpunkt aus so bezeichnet werden kann, darf nach dem 
korrekten Begriff nicht als Aberglaube angesprochen werden, solange die 
betreffende Religion, deren Element es bildet, es als zu ihr gehörig an- 
erkennt.“ 

3 Les religions, 1910, 111 f. 

* A propos d’histoire des religions, 1911, 173 £. 

5 Religion et magie, Recherches de science religieuse, 1912, 416 f. Vgl. 
auch Durkheim, Les formes €lementaires de la vie religieuse, 1912, 60 ff. 
Über Jevons vgl. unten Anm. 7. 
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Gelehrten (Marett®, Halliday ”) als antisozial in dem Sinne be- 
zeichnen, daß sie den Einzelnen und so auch (bzw. oder) der 
Gesamtheit schadet. Gewiß gilt das von manchen zauberischen 
Bräuchen, aber doch keineswegs von allen. Zum Beweis dagegen 
kann, was die den Einzelnen geltenden Zauber betrifft, auf die 
zahlreichen Wunderkuren, was die der Gesamtheit geltenden an- 
geht, nochmals auf die schon mehrfach erwähnten Intichiuma- 
Zeremonien hingewiesen werden. 

So bleibt 4. nur diejenige Definition von Magie übrig, die zuerst 
Frazer® — und zwar in der zweiten, 1900 erschienenen Auflage 
seines jetzt in dritter Auflage vorliegenden und da nicht weniger als 
12 Bände füllenden monumentalen Werkes »Ihe Golden Bough« — 
aufgestellt hat, damit zugleich diese ganze Diskussion über das Ver- 
hältnis von Religion und Magie eröffnend. Danach besteht der 
Unterschied zwischen beiden darin, daß man in der Religion die 


6 The Threshold of Religion (1909), 102. 

? Greek Divination, 1913, 19 f. (wobei aber die Berufung auf Hubert 
und Mauss auf einem Mißverständnis beruht). Über Söderblom und Greß- 
mann vgl. unten Anm. 10 und Anm. 11. — Jevons, Comparative Religion, 
1913, 52 f., sagt zunächst (im Sinne der oben unter 2 erwähnten Defini- 
tion): “The community’s worship of its gods is an institution which is 
quite distinct from the individual’s employment of magic, or of a ma- 
gician, for his personal ends and private purposes”, dann weiter: 
“(Magic) is liable to be employed for purposes in aid of which the assis- 
tance of the community’s gods cannot be prayed, for the very good 
reason that those purposes are anti-social and are felt by the community 
to be injurious to it”, schließlich aber: “It is true that not all magic is 
‘black magic’ of this kind. The personal desires and private purposes, for 
the fulfilment of which magic may be set to work, are not, or are not 
obviously, all anti-social or injurious. Love philtres are common or uni- 
versal in occurence and are not conceived where practised to be 
condemnable” — was wieder ein anderer Gesichtspunkt ist. 

8 The Golden Bough °I, 1911, 1, 224 f. Wenn sich derselbe ebenda 224, 
2, als auf seine Vorgänger auf Lubbock, Oldenberg, Lyall und Jevons 
beruft, so finde ich den Gedanken, um den es sich hier zunächst handelt, 
nur bei Lyall, Asiatic Studies, 1882, 77, klar ausgesprochen. Über Olden- 
berg vgl. unten Anm. 13. Ebenso wie Frazer neuestens Farnell, Magic 
and Religion in Early Helienic Society, AR. 1914, 19. 
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höheren Mächte gewinnt oder versöhnt, in der Magie zwingt. Ob 
diese persönlich oder unpersönlich vorgestellt werden, macht hier 
keinen Unterschied, wohl aber ist die Stellung, die man ihnen 
gegenüber einnimmt, eine im Prinzip durchaus verschiedene. So 
kommen auch jene vorhin schon genannten französischen Gelehrten 
(Beuchat und Hollebecque, Loisy, Bouvier) schließlich auf diese 
Unterscheidung hinaus; bei uns (d. h. in deutscher Sprache) vertre- 
ten sıe Nilsson ®, Söderblom 1%, Greßmann !! und Beth 2. Ich führe 
den vorletzten zum Schluß noch wörtlich an: „Die Träger der Reli- 
gion sind die Priester, die zwar auf ihre Götter einzuwirken suchen, 
aber sich doch iarem Willen unterwerfen; die Träger der Zauberei 
dagegen sind die Zauberer, die den Naturvorgang beherrschen und 
die Geister, Dämonen, Fetische in ihren Dienst zwingen.“ 

Und doc Religion und Zauberei sind eigentlich gar keine Ge- 
gensätze; oder wenigstens: sie sind es nur dann, wenn man unter 
Religion eine Auffassung der Gottheit versteht, bei der jede Ein- 


% Primitive Religion, 1911, 10. 38. 84 f. 

10 'Tjele/Söderblom, Kompendium der Religionsgeschichte 1912, 48. 
Wenn S. vorher sazt: „Der von Haus aus vorhandene und durch die ganze 
Geschichte der Religion laufende schroffste Gegensatz der Frömmigkeit, 
der durch die Worte schwarze Magie, Zauberei oder Magie ausgedrückt 
wird, äußert sich demgemäß in der primitiven Menschheit als ein Gegen- 
satz zwischen sozialer und antisozialer Benutzung des Übernatürlichen 
oder der Übernatürlichen“ — so hat er, mag nun schwarze Magie oder 
Zauber von Magiz unterschieden oder hier von anderer als antisozialer 
Magie abgesehen werden, jedenfalls nur die eine Seite der Magie 
im Auge — ebenso wenn er S. 50 Religion und Magie unterscheidet als 
„Bund mit guten Mächten gegen Verbindung mit bösen Mächten, d.h. 
gegen Hexerei in eigentlichkem Sinne“. | 

11 Mantik, Magie, Astrologie, RGG. Iv, 1913, 127. Wenn es vorher 
heißt: „Die Religion hat es mit göttlichen Wesen zu tun, die man fürchtet 
und liebt, die Zauberei dagegen mit dämonischen Gewalten, vor denen 
man ausschließlich Angst empfindet“ — so ist das letztere nur insofern 
richtig, als es gehzimnisvolle rätselhafte Gewalten sind. In diesem Sinne 
kann man vielleicht auch noch mit Baumgarten, a. a. O. 92, sagen: „Der 
legitimen öffentlichen Religion gegenüber erscheint der Aberglaube als 
illegitim, sich an geheime, unheimliche, schändliche Mächte wendend.“ 

12 Religion und Magie bei den Naturvölkern, 1914, 208. 
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wirkung auf sie ausgeschlossen ist; aber das ist ja eben bei den hier 
genannten Gelehrten nicht der Fall. Rechnet man, wie es hier 
geschieht, Opfer und Gebet zur Religion, dann kann man auch die 
Magie, die sich so oft mit jenen verbindet, mindestens nicht schlecht- 
weg von ihr trennen; daß man beide immer wieder einander gegen- 
überstellt, beweist vielmehr nur, wie zäh eine einmal gewählte, 
wenn auch irrige Fragestellung festgehalten wird. Soweit ich sehe, 
stellt nur Lehmann !3, der im übrigen die zuletzt erwähnte Begriffs- 
bestimmung der Magie vertritt, ihr nicht die Religion, sondern den 
Kultus gegenüber — das sınd in der Tat die zwei Gruppen, in die 
sich, wenigstens in der Hauptsache, das gesamte religiöse Verhalten 
zerlegen läßt. 

Aber sehen wir nun jetzt von diesen anderen Verhaltungsweisen 
ab und lassen wir auch die eben schon leise angerührte Frage, ob es 
eine Magie, die keine Religion ist, gibt, zunächst beiseite, so müssen 
wir, wollen wir das Wesen der Magie noch deutlicher erkennen und 
dann später auch ihren Ursprung verstehen, vor allem feststellen, 
was für Gebräuche zu ihr gehören. Einige sind ja schon genannt 
worden; von zahlreichen anderen versteht sich das so von selbst, 
daß sie hier nicht erst angeführt zu werden brauchen; dagegen ist 
von einer Gruppe von Gebräuchen bezweifelt worden und von 
einer anderen in der Tat zu bestreiten, daß sie zur Magie gehört. 

1. Nachdem schon Tylor 1% sowohl Speisegebote als -verbote als 
magisch bezeichnet hatte, hat Frazer zuerst in der zweiten Auflage 
seines »Golden Bough« das Tabu (die Anschauung, daß man gewisse 
Dinge nicht essen, berühren, sehen dürfe) als negative, und umge- 
kehrt den Glauben, sich durch den Genuß oder die Berührung von 
Dingen deren Kräfte aneignen zu können, als positive Magie 
bezeichnet. Marett hat jene Bezeichnung des Tabu deshalb bestrit- 


13 Erscheinungswelt der Religion, RGG. II, 1910, 498 ff. Oldenberg, 
Die Religion des Veda, 1894, 476 ff., stellt ebenfalls die Zauberei dem 
Opferkultus gegenüber. 

14 Researches into the Early History of Mankind, 1865, 31878, 129 ff. 
Wenn Thomas (Man, 1906, Nr. 37) und Frazer (ebd., sowie Golden 
Bough 3I, 1, 111, 2) diese Anschauung auch schon bei Hubert und Mauss 
finden, so vertreten diese sie in Wahrheit nur zum Teil; vgl. auch Marett 
a.a.0. 87 f. 
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ten, weil Frazer alle Magie in einer bestimmten, später zu erörtern- 
den Weise erklärt hatte und weil diese Erklärung nicht auf alle 
Tabu-Vorschriften anwendbar sei, und Frazer hat daraufhin ın der 
dritten Auflage seines Werkes seine früheren Aufstellungen modifi- 
ziert. Aber wenn Magie ganz im allgemeinen so wie oben zu defi- 
nieren ist, nämlich als ein auf höhere Mächte ausgeübter Zwang, so 
gehören zu ihr auch zweifellos alle jene Gebräuche, durch die man 
sich fremde Kräfte (nützliche oder schädliche) aneignen oder nicht 
aneignen, bzw. seine eigenen sich erhalten zu können glaubt. Denn 
in allen diesen Fällen wird angenommen, daß die betreffende Wir- 
kung mit Sicherheit eintritt bzw. (wenn man die fragliche Hand- 
lung unterläßt‘ nicht eintritt; ja, wenn die erwartete Wirkung 
Krankheit oder Tod ist, dann ist der Glaube daran oder die Fähig- 
keit, sich etwas zu suggerieren, wenigstens bei Primitiven so groß, 
daß jene Wirkung in der Tat eintritt — selbst wenn einem die 
betreffende Handlung vielleicht erst nach Jahren als Übertretung 
des Tabu-Gebots zum Bewußtsein kommt. Ein junger Kongoneger 
hatte bei einem Freunde eine wilde Henne gegessen, weil sie ihm 
auf seine Frage als eine zahme bezeichnet worden war. Als er ihn 
nach vier Jahren wiedersah und nun eine wilde Henne, die ihm als 
solche angeboten wurde, refüsierte, lachte ihn sein Freund aus: er 
hätte das verbotene Tier doch vor vier Jahren ohne Schaden geges- 
sen. Sofort fing der junge Mann am ganzen Leibe zu zittern an, 
mußte sich legen und war in weniger als 24 Stunden tot. Und solche 
Todesfälle infolge von Autosuggestion nach Übertretung irgend- 
eines Tabu-Gebots sind auch sonst vielfach absolut sicher bezeugt 5, 
ebenso Heilungen auf Grund von Wunderkuren. Man erwartet 
also in allen diesen Fällen die betreffende günstige oder ungünstige 
Wirkung mit absoluter Sicherheit, d.h. es handelt sich dabei um 
Magie. | 

2. Die Mant:k ist von Tylor ab vielfach zur Magie gerechnet 
worden und läft sich in der Tat — was freilich noch nicht dasselbe 
ist — mit ihr vergleichen. Der Wahrsager bestimmt die Zukunft, 
vielleicht so, daß er sie an eine Bedingung bindet: Kooioog "AAuv 


15 Vgl. Frazer a.a.O. 3II, 1911, 134 ff. 145. 165; Haddon, Magic and 
Fetishism, 1906, 47 f. 49 £. 53 ff.; Marett a. a. ©. 111. 
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dtaßas neyalnv aoxnv xatardosı — aber für diesen Fall doch mit 
Sicherheit. Mehr noch erinnert der Glaube an Vorzeichen an die 
Magie; denn zum Teil wenigstens beruht er auf dem Grundsatz: 
similia similibus evocantur, aus dem man — ich komme darauf 
später noch zurück — einen Teil der zauberischen Praktiken erklärt. 
Und endlich und vor allem kann man es nach antiker Anschauung 
erzwingen, daß sich die Außerung eines andern in einem anderen, 
einem selbst günstigen Sinne erfüllt, dadurch nämlich, daß man das 
Vorzeichen ausdrücklich akzeptiert. So erzählt z. B. Herodot (VIII, 
114 f.), als die Griechen von Xerxes für die Ermordung des Leoni- 
das Sühne verlangten, hätte dieser schließlich, auf den neben ihm 
stehenden Mardonios zeigend, gesagt: toiyao opı Mapödvıog de 
ÖLras ÖWoeı TOLAUTAG, Olag Exeivoror no&neı. Der spartanische Herold 
akzeptierte das als ein Vorzeichen, und von da ab war das Geschick 
des Mardonios besiegelt. Aber selbst hier, wo allerdings, wie in der 
Magie, der Mensch die höheren Mächte in seinen Dienst zwingt, 
handelt es sich doch zunächst um etwas anderes. Die Gottheit schickt 
ein Vorzeichen oder kündigt direkt die Zukunft an, und wenn diese 
danach auch kommen muß, so bleibt doch der angegebene Unter- 
schied zwischen Mantik und Magie. 

Aber auch so ist das Gebiet der letzteren außerordentlich groß; 
es besteht also, wenn wir nun ihren Ursprung untersuchen wollen, 
die Gefahr, daß von ihr eine Erklärung gegeben wird, die nur auf 
gewisse magische Erscheinungen zutrifft. Ich prüfe die verschiedenen 
in dieser Beziehung aufgestellten Theorien in der Reihenfolge, daß 
ich erst zwei Theorien bespreche, die nur Einzelnen eingeleuchtet 
haben, und ihnen dann diejenige folgen lasse, die namentlich in 
England als die herrschende bezeichnet werden kann und auch von 
den meisten, die sie kritisiert haben, nur modifiziert worden ist. 

1. Marett findet eine rudimentäre Magie schon beim Tier: ein 
wütender Stier stürzt sich auf den abgelegten Rock des Stierkämp- 
fers und durchbohrt ihn mit seinen Hörnern, und ebenso bei dem 
Verliebten, der gestern den Handschuh der Geliebten küßte und 
heute ihr Bild ins Feuer wirft. Die entwickelte Magie entstehe 
daraus dadurch, daß der Mensch fühle, ein solcher Wutausbruch tue 
ihm gut, und daß er deshalb seinen Feind auch sonst bedrohe. Das 
falle aber wieder diesem derart auf die Nerven, daß er, wıe wir das 


T 
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ja in der Tat schon vorhin kennenlernten, manchmal krank werde 
oder sterbe. Das stärke dann bei dem Betreffenden selbst und bei 
anderen den Glauben an seine Zaubermacht, und wenn er einmal 
in einem solchen Falle Erfolg gehabt zu haben scheine, dann traue 
man ihm und traue er sich selbst auch einen Einfluß aufs Wetter 
u. dgl. zu. Wie die unpersönliche Magie, wenn ich so sagen darf, 
namentlich die Speisegebote und -verbote, bei denen kein mensch- 
licher Wille mitspielt, entstanden seien, das wird freilich nicht 
erklärt, ebenscwenig, wie die verschiedenen Wetterzauber im 
einzelnen zustande gekommen seien, und vor allem: auch den Be- 
drohungs-, Verfluchungs-, Behexungszauber, den Marett allein 
genauer untersucht, hat er doch nicht verständlich gemacht. Viel- 
mehr setzt er, namentlich wenn er davon spricht, daß die Bedro- 
hung dem andern derart auf die Nerven fällt, daß er eventuell 
daran stirbt, dasjenige, was er erklären soll, schon voraus !6. Es ist 
also wohl nicht zu verwundern, daß seine Theorie, soweit ich sehe, 
bei niemand anders Anklang gefunden hat. 

Dagegen ist 2. diejenige Erklärung der Magie, die Wundt in 
seiner großen »Völkerpsychologie« vorträgt und in der zweiten Auf- 
lage noch deutlicher als in der ersten herausgearbeitet hat — in den 
Elementen der Völkerpsychologie geht er nur wenig auf die Sache 
ein —, auch von dem Engländer Jevons !? angenommen worden. 
Beide finden der. Ursprung der Magie in unerklärlichen Krankheits- 
und Todesfällen. „Daß der Pfeil des Feindes“, so sagt Wundt !8, 
„Schmerz bereitet oder daß die mühselige Wanderung auf schwie- 
rigen Pfaden hinfällig macht, das gehört vielleicht nicht zum all- 


16 Vgl. Wundt. Völkerpsychologie 2IV, 1910, 278: „Gewiß ist mit Recht 
darauf hingewiesen worden, daß die Suggestion bei der Verbreitung 
solcher Vorstellungen eine große Rolle spiele. Sie kann besonders in dem 
Sinne zu der Befzstigung jeder Art von Zauberglauben beitragen, als die 
feste Überzeugung, verzaubert zu sein, schließlich krank machen und den 
Widerstand gegen eine Gefahr lähmen, auf diese Weise also die Wirkung 
tatsächlich hervarbringen kann, die der Zauber beabsichtigt. Immerhin 
sind das nur Mcmente, die den Zauberglauben, wenn er einmal da ist, 
befestigen, die ihn aber nımmermehr hervorbringen können.“ 

17 Magic, 190%, 7 ff., Comparative Religion 49 ff. 

18 Völkerpsychologie ?IV, 265. 
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täglichen Wechsel des Lebens, aber es gehört ebensogut wie dieser 
zu den Freignissen, die ohne Nachdenken hingenommen werden, 
weil sie nie anders gewesen sind und nie anders sein können. Doch, 
wenn der nämliche Schmerz den Menschen überfällt, den keine 
Verletzung getroffen, und wenn die Erschöpfung den übermannt, 
der seine Kräfte geschont und sich soeben noch ihres Gebrauchs 
erfreut hat, dann fehlt das gewohnte Band der Vorstellungen, und 
die Lücke, die so entsteht, wird nun ergänzt durch freie Assozia- 
tionen, dıe der verwandte Gefühlston wachruft. Der Schmerz der 
Krankheit, auch wenn er von keiner Waffe eines verfolgenden 
Feindes herrührt, verbindet sich mit der Vorstellung des feindlich 
Gesinnten, der ıhn hätte senden können; das Gefühl der Schwäche, 
das der Fieberanfall hervorruft, verbindet sich mit den hemmenden 
Angstgefühlen, die die Drangsal des Unterliegenden oder die wohl 
auch in Träumen das Erscheinen jüngst Verstorbener begleiten.“ 
Daß der Mensch überhaupt besondere Krankheits- und Todesfälle 
auf eine Seele zurückführt, erklärt Wundt daraus, daß er, wie im 
Grunde schon Berkeley richtig gesehen habe, nur in dem eigenen 
Willen eine wirkende Ursache kennenlerne. Auch der Gegenzauber, 
der den Zauber unschädlich machen solle, sei deshalb von Haus aus 
Handlung „der Seele oder vielmehr irgendeiner der Seelen, die 
sich der Naturmensch im Körper oder außerhalb des Körpers, dem 
sie zugehört, vorstellt“ 19. Erst später — wohl als der Zauberglaube 
auch auf andere Dinge als Krankheit und Tod ausgedehnt wurde 
(denn das nimmt Wundt ebenso wie Marett an)?" — sei aus jenem 
direkten der indirekte Zauber entstanden, in dem die Seelen- 
vorstellungen immer mehr zurücktraten. Bei dem symbolischen 
Zauber, wie der Durchbohrung eines Bildes, das den zu schädigen- 
den Feind darstellen soll, wirken sie nach Wundt noch insofern 
nach, als in dem Bilde die Seele des Betreffenden oder eine Doppel- 
gängerin dieser verborgen gedacht wird; dagegen bei dem magi- 


19 Ebd. 269. 

20 Wenn sich Jevons für seine Annahme, als Zauberer sei besonders ein 
Mann mit dem bösen Blick angesehen worden, auf Wundt beruft (The 
Definition of Magic [1908] 8), so ist das ein Mißverständnis; eher hätte 
er Hubert und Mauss, L’ann&e sociol. VII, 22, anführen können. 
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schen Zauber sind sie ganz verschwunden. Speziell die Zauber- 
speisen und Zaubertränke sind dadurch entstanden, daß man, statt 
dem Zaubermittel, um ihm eine bestimmte Beziehung auf die Per- 
son, auf die manı es abgesehen hat, zu geben, Bestandteile vom 
Körper des zu Behexenden beizufügen, diesem das Zaubermittel 
selbst zuführt. — Man wird, wie an dem ganzen Riesenwerke 
Wundts, so auch an dieser Ausführung die außerordentliche Gei- 
steskraft bewundern, mit der er eine Fülle von Erscheinungen unter 
große Gesichtspunkte bringt und so verständlich zu machen sucht; 
man wird gegenüber Marett noch besonders rühmend hervorheben, 
daß er die verschiedensten Formen der Magie berücksichtigt, und 
ihm endlich daraus, daß er zahlreiche Zauberhandlungen nach 
seiner Methode nicht erklären zu können erklärt, keinen Vorwurf 
machen dürfen -— denn das wird wohl auch bei jeder anderen 
Theorie über den Zauber der Fall sein. Aber im übrigen hat seine 
Konstruktion nun doch mancherlei Mängel, so zunächst — um mit 
dem Schluß seiner Erörterung zu beginnen — jene Erklärung der 
Zauberspeisen und Zaubertränke als durch die Umkehrung eines 
sonst üblichen Zaubers entstanden. Natürlicher dürften sie sich so 
erklären, wie es für die sonstigen gebotenen und verbotenen Speisen 
— und zu ihnen gehören ja auch die Zauberspeisen und -getränke 
— schon oben angedeutet wurde; im übrigen komme ich auf diesen 
Punkt später ncch einmal zurück. Bei Wundt wird weiterhin nicht 
klar, weshalb bei dem symbolischen Zauber, der ja aus dem direk- 
ten erst entstanden sein soll, ein Bild verwendet wird, und auch 
wenn Jevons sagt, das tue der Zauberer, “to make sure that he 
does what he intends to do, that bis blow does not miss the 
victim” 21 — so fragt man, warum das Bild diese Wirkung haben 
kann. Wundt und Jevons erklären das mit der Vorstellung, die sich 
der Primitive von dem Bilde einer Person macht — dann aber ist 
wohl auch der symbolische Zauber nicht in dieser Weise auf den 
von Wundt so genannten direkten zurückzuführen. Denn wenn 
dieser in dem Bilde des Menschen, wie wir sahen, nach primitiver 
Vorstellung dessen eigene Seele oder eine Doppelgängerin dieser 
verborgen sein läßt, so ist auch das nicht haltbar — und damit 


21 Magic 12, vgl. Comparative Religion 51. 
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kommen wir auf das Hauptbedenken gegen die Wundtsche Kon- 
struktion, das schon ihren Ausgangspunkt und zugleich seine ganze 
Grundanschauung betrifft. Wundt läßt ja die religiösen oder, wie er 
sagt, die mythologischen Vorstellungen überhaupt zum Teil wenig- 
stens aus dem Seelenglauben entstehen, bei dem es sich allerdings 
ursprünglich nur um die im Körper und seinen Teilen wohnenden 
Seelen gehandelt habe. Aber in Wahrheit — das zeigt namentlich 
die Behandlung der Toten — hat man anfänglich überhaupt keinen 
Unterschied zwischen Leib und Seele gemacht; „der Faust der Pri- 
mitiven bleibt bei der Deutung stehen: im Anfang war dieKraft“ 22. 
Und da wir nun einen Zauber (den von Wundt so genannten magi- 
schen Zauber) kennen, bei dem die Seelenvorstellungen keine Rolle 
spielen, da wir nicht annehmen werden, daß sie überall — stellen- 
weise könnte das ja der Fall sein — erst später zurückgetreten 
sind, so werden wir vielmehr (und das trifft nachträglich auch noch 
die Marettsche Theorie) einen Zauber, bei dem es sich nur um 
Kräfte, keine Seelen handelt, für den ursprünglicheren halten. 
Wundts Erklärung der Magie erweist sich also ebenfalls als unhalt- 
bar — aber ist nun die einzige noch übrigbleibende, in England 
klassische Theorie, die doch die zuletzt behandelten Gelehrten nicht 
befriedigt hat, befriedigender? 

3. Sie ıst zuerst von Tylor 2? in dem einen Satze aufgestellt wor- 
den: “Man, as yet in a low intellectual condition, having come to 
associate in thought those things which he found by experience to 
be connected in fact, proceeded erroneously to invert this action, 
and to conclude that association in thought must involve similar 
connection in reality.” Frazer, der diese Erklärung wiederholt *%, 
hat sie doch zugleich dadurch umgebildet, daß er homöopathische 
oder imitative und kontagiöse Magie unterscheidet 2° und erklärt: 


22 Karutz, Der Emanismus, Zeitschrift für Ethnologie, 1913, 555. 

23 Primitive Culture, 1871, 51913, 1, 116. 

24 A.a.O. 21], 1, 53. 221 f. 233. 420. 

25 Wenn Wundt Frazer imitativen und sympathischen Zauber unter- 
scheiden läßt, so beruht das auf einem Irrtum; auch letzterer gebraucht 
den Ausdruck sympathischer Zauber in der Regel als Bezeichnung der 
imitativen und kontagiösen Magie; vgl. allerdings a.a.O. ?V, 1912, 2, 
139. 
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“Homoeopathic magic commits the mistake of assuming that things 
which resemble each other are the same: contagious magic commits 
the mistake of assuming that things which have once been in 
contact with each other are always in contact.” 26 Darin liegt frei- 
lich, daß mindestens bei der kontagiösen Magie die zwischen zwei 
Dingen angenommene Verbindung doch in ihnen selbst vorgebildet 
war; ja, Frazer führt auch unter der Überschrift »Homöopathische 
Magie Gebräuche an, in denen Teile des menschlichen Körpers 
diesen selbst vertreten, und zitiert beifällig die Theorie von Hirn ?”, 
daß sich magic by similarıty überhaupt auf magic by contact 
zurückführen lasse. 

Doch ist in England und auch in Frankreich dieser Gedanke im 
allgemeinen nicht weiter verfolgt worden, Marett, Jevons2®, auch 
Hartland 2? und Halliday sowie Hubert und Mauss und Bouvier 
haben vielmehr Frazer vorgeworfen, die Ähnlichkeit und die Be- 
rührung erklärz noch nicht den Zauberglauben, es bedürfe dazu 
auch der Annahme einer außergewöhnlichen oder übernatürlichen 
Kraft. Aber so richtig das auch ist und so sehr es von Frazer stärker 
hätte betont werden können: diese Annahme muß nun doch selbst 
wieder erklärt werden; auf diesem Wege kommt man also zunächst 
nicht weiter. 

Wertvoller war es daher, wenn namentlich Hubert und Mauss 
zeigten, daß sowohl die Ähnlichkeit als die Berührung, auf der 
nach Frazer der Zauberglaube beruhen soll, in diesem Falle einen 
andern Sinn haben. Bei der Berührung handle es sich vielmehr um 


26 Vgl. auch Doutte, Magie et religion dans l’Afrique du Nord, 1909, 
61: « Ainsi identite ou contiguite de la matiere sur laquelle on opere avec 
le corps de l’interesse, d’une part; similitude de l’acte, d’autre part: voila 
les deux conditions de la magie sympathique; elles se ramenent aux deux 
formes de l’association des ide£es. » 

27 Origins of Art, 1900, 293 ff. 

28 Vgl. auch Magic, Transact. of the 3. Internat. Congress for the Hist. 
of Rel. 1908, I, 71 ff. Früher (Introduction to the History of Religion, 
1896, 35) hatte J. vielmehr geurteilt: “Sympathetic magic, which is the 
germ of all magic, does not involve in itself the icen of the supernatural, 
but was simply :he applied science of the savage.” 

29 President’s Address, Transact. of the 3. Internat. Congress I, 27 £. 
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den Grundsatz des totum ex parte, und « l’image est & la chose ce 
que la partie est au tout » 3%, Ebenso sagt Jevons 31 wenigstens von 
der ursprünglichen Zauberei: “The magician does not mimic or 
imitate that which he wishes to do: he does it”; das Bild, die Nach- 
ahmung bedeutet für ihn die Sache selbst. Oder wie es Wundt 32 
ausdrückt: „Um die Entstehung und ursprüngliche Bedeutung des 
symbolischen Zaubers zu verstehen, muß man sich vor allem jener 
festen Assoziation erinnern, die für den Naturmenschen das Bild 
mit seinem Gegenstand verbindet“; ja, wenn das Bild für den Pri- 
mitiven nicht, wie Wundt will, von seiner Seele oder ihrer Doppel- 
gängerin bewohnt, sondern ein Teil seiner Persönlichkeit ist, der für 
das Ganze eintreten kann, dann sollte man hier wohl überhaupt 
nicht mehr von einer Assoziation reden, die Bild und Gegenstand 
verbinde. | 

Eher könnte man, wie es neuestens Preuß 33 tut, bei dem Primi- 
tiven von einer komplexen oder kollektiven Vorstellungsweise 
sprechen, obwohl diese Ausdrücke für die Anschauung, um die es 
sich hier handelt und nach der Teile eines Wesens oder Dinges für 
dieses eintreten können, auch nicht ganz glücklich gewählt sein 
dürften. Vor allem aber kommt es für die Erklärung der Magie 
nicht nur auf diesen Grundsatz des pars pro toto, sondern zugleich 
auf die Anschauung an, daß die (nützlichen oder schädlichen) 
Kräfte, sei es des Ganzen, sei es eines Teiles desselben, ım ersteren 
Falle vielleicht durch Vermittlung eines Teiles, auf andere über- 
gehen. Man könnte die der Magie zugrundeliegende Anschauung 
daher vielleicht — im Anschluß an den neuerdings von Karutz 
vorgeschlagenen, aber falsch gebildeten Ausdruck Emanismus — 
emanatistisch nennen; indes dann käme wieder nicht zum Ausdruck, 
daß hier, vielfach wenigstens, eigentümlich vermittelte, und na- 
mentlich, daß hier besondere Emanationen oder Kraftübertragun- 
gen angenommen werden. Karutz 3* scheint das allerdings zu 


» A.a.0.66. 

31 'Transact. of the 3. Internat. Congress I, 76. 

2 A.a.0.277. 

33 Die geistige Kultur der Naturvölker, 1914, 8 ff. 

3? A.a.O. 582. Ahnlich Jevons, Introduction 32 f.: “There is no funda- 
mental difference between savage and scientific logic, but ..., on the 


60 Carl Clemen 


bestreiten, wenn er behauptet, es handle sich hier überall „nicht um 
Zauber, sondern um natürliches Geschehen, nicht um Wunder, son- 
dern um kausalsichere Notwendigkeit, nicht um Glauben, sondern 
um Wissen“. Aber dann sagt er doch vielmehr: „Diese Weltan- 
schauung ist nur ein logisches Weiterdenken empirischer Beobach- 
tung, ein überlegtes System realer Zusammenhänge, keineswegs eine 
impulsive Spekulation, ein unklarer Glaube an ‚mystisch anhaf- 
tende Mächte‘“. Und das ist nichts anderes, als was Frazer 35 meint, 
wenn er schreibt: “Magic is a spurious system of natural law as 
well as a fallacious guide of conduct; it is a false science as well as 
an abortive art.” Oder wie sich Marett 36 ausdrückt: “The ‘neces- 
sity’, the ‘law’ implicit in developed magic... ıs surely something 
utterly distinct ın kind from what natural science postulates under 
these same notoriously ambiguous names. It is not the ‘is and can- 
not but be’ of a satisfied induction. On the contrary, it is some- 
thing that has but the remotest psychological affinity therewith, 
namely such a ‘must’ as is involved in ‘may so and so happen’, or 
‘I do this in order that so and so may happen’”. Aber dieses ma- 
gische Muß ist allerdings — auf Grund des praktischen Bedürf- 
nisses — aus jenem durch Induktion gewonnenen Muß erschlossen; 
sonst wäre ja gar nicht zu verstehen, wie es zu ihm kommen konnte. 
Und allseitig nachgewiesen hat diesen Ursprung der Magie sowie 
ihren Zusammenhang mit dem von Preuß so genannten komplexen 
Denken, soweit ich sehe, bisher noch niemand; es wird daher nicht 
überflüssig sein, wenn im folgenden versucht werden soll, diesen 
Nachweis zu führen. 


contrary, they are fundamentally identical. The uniformity of nature, 
the principle of induction, the theory of causation, the inductive methods, 
form the common framework of both logics: the savage would probably 
be able to give his assent to all the principles of Mill’s logic.” Vgl. auch 
oben Anm. 28, sowie Teßmann, Die Pangwe, 1913, II, 127: „Es ist 
falsch, diesen Glauben als einen wüsten ‚Seitentrieb der Religion‘ zu be- 
zeichnen, wie das wohl geschieht; dann müßte man z.B. auch unsere Vor- 
stellungen über Elektrizität und drahtlose Telegraphie, überhaupt über 
die ganze Physik als Seitentriebe der Religion bezeichnen.“ 

35 A.a.O. I, 1, 53, vgl. Hubert und Mauss a. a. O. 61. 

 A.a.0.55f. 
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Weil die Diät in gewissen Fällen bestimmte Wirkungen hat, 
glaubt der Primitive, daß er sich zunächst die Eigenschaften man- 
cher Tiere ebenfalls durch den Genuß ihres Fleisches aneignen kann. 
So ıßt er wilde Tiere, weil dadurch deren Kraft und Mut in ihn 
übergeht, so gibt man in Marokko den Faulen Ameisen zu essen, 
damit sie ebenso fleißig wie diese werden. Wenn sıch in Java eine 
Tänzerin heiser gesungen hat, gibt ihr der Direktor der Truppe ein 
Insekt zu essen, das einen schrillen Ton von sich gibt; dann kann sie 
wieder so gut schreien wie früher. Das führt zu der Verhütung von 
Krankheiten durch den Genuß von solchen Tieren, die nicht an 
ihnen leiden sollen, hinüber: so erzählt Plinius (hist. nat. VIII, 32, 
119), daß manche Frauen jeden Morgen Wildbret aßen, weil Wild 
nie Fieber hätte. Ja, durch den Genuß eines Tieres wird man 
geradezu zu ihm und versteht deshalb nun seine Sprache; so erklärt 
es sich zum Teil auch, daß der Genuß von Schlangen und Drachen 
(oder wenigstens ihres Herzens) diese Fähigkeit mitteilt, denn 
Schlangen sind wieder nach Plinius (hist. nat. X, 49, 137. XXIX, 
4, 72) aus dem Blut gewisser Vögel entstanden. Handelt es sich um 
Tiere, die wahrsagen können, so gehen durch den Genuß (oder das, 
was an dessen Stelle getreten ist)37” auch diese Kräfte auf den 
betreffenden Menschen über. Ja, gewisse Stämme am oberen Zam- 
besi, die an ein Weiterleben in Tiergestalt glauben, essen deshalb 
die Tiere, in denen sie weiterleben möchten, und benehmen sich 
nun wie sie; sie haben sich eben völlig in sie verwandelt. 

Daß man zu demselben Zweck auch ein als Gott verehrtes Tier 
äße, läßt sich, soweit ich sehe, bei den Primitiven nicht belegen 38; 
wohl aber wirkt es bei den Griechen insofern nach, als die Bacchan- 
tinnen manchmal ein Tier zerrissen und verschlangen; denn das 
scheinen sie ursprünglich nicht im Enthusiasmus, sondern um 


37 Vgl. das von Preuß, Der Ursprung der Religion und Kunst, Globus 
86, 1904, 390 f., über den Schlangentanz der Moki Gesagte. — Wie 
Wahrsagetiere kann man auch Wasser, aus dem man wahrsagt, in sich 
aufnehmen und sich so dieselbe Fähigkeit aneignen. 

38 Von dem Bärenfest bei den Ainu gibt Frazer a.a.O. 3V, 2, 201. 
eine andere Deutung, und seine Erklärung des sacrament of the first-fruits 
ist keineswegs sicher; vgl. vielmehr MacCulloch, First-fruits, ERE, VI, 
1913, 41. 
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£vdeoı, des Gottes voll zu werden, getan zu haben — wie Plutarch 
(qu. Rom. 112) ausdrücklich vom Efeu, den die Bacchantinnen 
ebenfalls zerrissen und verzehrten und dessen Zweige selbst Baxyoı 
hießen, sagt: mveüua uavias ExXwv EyEpTixöV Xal NAPOXAÄNTIXOV 
&Eiornoı xol onnodtteı®. Und ebenfalls wurde der mexikanische 
Huitzilopochtli ursprünglich in Gestalt eines Menschen gegessen; 
denn darauf deutet doch wohl hin, daß man die Teigstatue von ihm, 
die man später herstellte und verzehrte, erst symbolisch tötete ?°, 
Daß man aber einen Gott in Menschengestalt aß, setzt wieder vor- 
aus, daß auch der Kannibalismus, zum Teil wenigstens, denselben 
Zweck hatte wie das Essen von gewissen Tieren, nämlich sich die 
Kräfte der betreffenden Menschen anzueignen *. 

Das läßt sich denn auch wieder durch zahlreiche Beispiele bele- 
gen. Vor allem werden aus dem angegebenen Grund die getöteten 
Feinde gegessen; aber vielfach geschieht das auch mit den eigenen 
Angehörigen. In China gibt man häufig einem kranken Angehöri- 
gen, um ihn zu kräftigen, ein Stück seines eigenen Fleisches zu essen, 
und in Sizilien soll noch vor kurzem einem getöteten Neapolitaner 
das Herz aus der Brust gerissen und verzehrt worden sein. Doch 
das führt uns bereits zu der besonderen Schätzung von einzelnen 
Teilen des Körpers hinüber, die für das Verhalten wie gegenüber 
Menschen so gegenüber Tieren natürlich auch sonst maßgebend ist, 
aber hier nicht näher untersucht werden kann. 

Hier ist noch darauf hinzuweisen, daß man Menschen oder Tiere, 
um sich ihre Kräfte anzueignen, nicht unmittelbar zu essen braucht; 


39 Vgl. Gruppe, Griechische Mythologie und Religionsgeschichte, 1906, 
731 ff. 

4° Über das Opfer des Tezcatlipoca vgl. Reuterskiöld, Die Entstehung 
der Speisesakramente 1912, 94 ff., wonach außer Frazer (doch vgl. a.a.O. 
sV, 1, 279, 1) auch Crawley, Eating the God, ERE, V, 1912, 136 ff., zu 
modifizieren ist. Warum ich seine eigene Deutung des Opfers des H. nicht 
gutheißen kann, ist oben angedeutet; daß der Teig, aus dem die Statue 
hergestellt war, auch an sich heilig gewesen sei, kann sie nicht beweisen. 

41 Vgl. ım allgemeinen MacCulloch, Cannibalism, ERE, III, 1910, 
194 ff. — Auf die Stärkung der Gottheit selbst durch ihrem Wesen ent- 
sprechende Opfer gehe ich hier nicht ein; vgl. darüber Oldenberg a. a. O. 
357 ff. 
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man kann aus ihnen (oder wieder aus bestimmten Teilen ihres Kör- 
pers) einen Extrakt herstellen und diesen genießen. Der Primitive 
läßt das Fleisch zu diesem Zweck gewöhnlich trocknen, pulverisiert 
es und macht es dann mit Wasser an; wie Medea bei Ovid (met. 
VII, 271 ff.) den alten Aeson wieder verjüngen will, kocht sie 
direkt aus der Leber eines langlebigen Hirsches und dem Kopf einer 
Krähe, die neun Generationen von Menschen hindurch gelebt hat, 
einen Zaubertrank. Auch die Asche der Verstorbenen trinkt man in 
Wasser, um sie so in sich aufzunehmen; Artemisia, die Gattin des 
Mausolus, soll freilich auf diese Weise ihre Liebe zu ihm bezeugt 
haben. Endlich kann man sich mit einer solchen Flüssigkeit auch 
impfen, und das geschieht z. B. bei den Basutos bei jeder Gelegen- 
heit, wenn irgendwelche Gefahr droht. Wird das betreffende Prä- 
parat vielmehr aufgestrichen, so handelt es sich schon um eine weni- 
ger direkte Kraftübertragung; aber ehe ich von ihr rede, muß ich 
erst noch einen Blick auf die sog. negative Magie werfen, soweit sie 
sich in derselben Weise wie die bisher besprochenen Gebräuche 
erklärt. | 

Teilt das Fleisch gewisser Tiere Kraft und Mut mit, so darf es 
natürlich nur von denen gegessen werden, die diese Eigenschaften 
haben möchten und haben dürfen, aber nicht etwa von den Frauen, 
sonst würden sie den Männern unbequem. Sie selbst dürfen allerlei 
häßliche, plumpe Tiere deshalb nicht essen, weil deren Eigenschaf- 
ten sonst auf ihre Kinder übergingen; ja, aus demselben Grunde 
müssen auch die Männer sich mancher Tiere enthalten. Und zwar 
handelt es sich dabei auch um zufällige Umstände, die eigentlich 
gar keine Eigenschaften sind: ein Kaffer darf z.B., will er nicht 
Vater von Zwillingen werden, keine zu gleicher Zeit gefangenen 
zwei Mäuse essen. Ebenso eignet sich der Mensch selbst nach primi- 
tiver Anschauung nicht nur angeborene, sondern auch erworbene 
Eigenschaften an: deshalb darf z.B. ein malagassischer Krieger 
nicht nur keinen Igel essen, weil sich dessen Furchtsamkeit ihm 
mitteilen würde, sondern auch keinen Hahn, der im Kampfe ge- 
storben ist, oder irgend etwas, das getötet worden ist; denn sonst 
würde es ihm ebenso gehen 22. 


42 Auf die Gottesgerichte, bei denen Zauberspeisen oder -getränke ver- 
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Doch wender. wir uns nun zu der Kraftübertragung, die durch 
bloße Berührung stattfindet und bei der es sich zunächst um will- 
kommene Eigenschaften handelt, so kommen hier schon leblose 
Gegenstände, wie Steine, in Frage. Ihre Festigkeit teilt sich dem- 
jenigen mit, der mit ihnen in Berührung kommt — deshalb reiben 
sich die Papuas an Felsen, und die Malagassen begraben einen Stein 
unter ihrem Hzuse, damit er ihr Glück fest und beständig mache. 
Photius (biblioth. rec. Bekker I, 153) erzählt, Zeus sei oft dadurch 
von seiner Liebe zu Hera geheilt worden, daß er sich auf einen 
Stein setzte, und ebenso ist es wohl zu verstehen, wenn Pausanias 
(III, 22, 1) erzählt, Orestes habe sein Wahnsinn verlassen, als er 
sich auf einem Stein nıederließ, den man später noch in Lakonien 
zeigte: in beiden Fällen hatte die Kälte oder Festigkeit des Steines 
beruhigend eingewirkt. Bei der Weihe des Brahmanenknaben muß 
er auf einen Stein treten, damit er fest werde, ebenso die Braut bei 
der Hochzeit. Und bei den Nordgermanen und Kelten ist oft von 
Schwüren und Versprechen, die auf einem Stein geleistet wurden, 
die Rede — size sollten offenbar dadurch ebenso fest werden wie 
der Stein. | 

Ich übergehe die ähnliche Verwendung von Metallen und wende 
mich gleich zu der von Pflanzen. „Jene Papua, die vom Felsgestein 
sich Kraft ‚erreiben‘, holen sie sich auch von starken Bäumen, die 
sie mit ihren Armen und Beinen berühren, um für besondere An- 
strengungen, einer Reise z. B., gerüstet zu sein; Beinringe aus Bast 
geben den Sehnen die Festigkeit dieses Stoffes; Teile von harten 
Holzpflanzen übertragen die Härte, mag man sie sich wünschen 
für neugesäte Feldfrucht, für eigene Körperkraft oder für das 
membrum virue, das einer ‚Liebesmedizin‘ bedürftig ist; zwei eng 
verschlungene Wurzeln emanieren ihre Vereinigung auf die Lie- 
benden, und tausend andere Eigenschaften teilen sich in gleicher 
Weise den Dingen mit.“ Auch wenn man häufig durch einen 
gespaltenen Baum durchkriecht, so handelt es sich dabei — wenn 
man damit nicht etwa seine Unreinheit und Sünde abstreifen will 


wendet werden, kann ich, obwohl sie sich ähnlich erklären, hier doch nicht 
näher eingehen. 
4 Karutz a.a.O. 582. 
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(ich komme darauf nachher noch zurück) — um einen Berührungs- 
zauber von der hier in Rede stehenden Art, desgleichen, wenn man 
sich mit Blättern oder Blumen bekränzt, mit Zweigen schlägt, wenn 
man solche an seinem Hause anbringt oder zur Frühlingszeit, wenn 
die Bäume wieder ausschlagen, einen ins Dorf holt — alles Ge- 
bräuche, die ja auch bei uns noch fortleben. 

Zu dem gleichen Zweck nagelt man nicht nur bei uns, sondern 
auch in China Tiere an sein Haus oder bringt sich in noch direktere 
Berührung mit ihnen. Der Galla tritt mit bloßen Füßen auf eine 
Schildkröte, damit seine Sohlen ebenso hart werden wie ihr Schild: 
Betschuanen tragen unter ihrem eigenen Haar das Haar des unge- 
hörnten Rindes und auf ihrem Mantel eine Froschhaut: dann kann 
man sie so wenig fassen wie den schlüpfrigen Frosch und das unge- 
hörnte Rind, das man eben deshalb nirgends anpacken kann. Auch 
die Griechen glaubten (nach Aelian, nat. anim. I, 42. 48), daß man 
den scharfen Blick eines Adlers bekäme, wenn man sich seine Galle 
in die Augen träufelte, und rabenschwarzes Haar, wenn man seinen 
eignen Kopf mit Rabeneiern einriebe. Weiterhin gehört hier das 
Amulettwesen her, soweit es sich dabei um Teile von Tieren handelt 
— mit Teilen von Pflanzen oder leblosen Gegenständen ist es ja 
nicht anders —, ebenso wie das Tragen von Kleidern aus Tier- oder 
Pflanzenstoffen, soweit es sich nicht ganz natürlich erklärt “. Es 
zeigt zugleich, daß die Tiere und Pflanzen, deren Kraft man sich 
aneignen möchte, nicht ihre ursprüngliche Gestalt bewahrt zu haben 
brauchen; man kann sıch auch mit ihrer Asche einreiben — so die 
Galelaresen, wenn ihre Finger zum Lautenspiel zu steif sind, mit 
der Asche der langbeinigen geschmeidigen Spinne — oder mit einer 
aus ihnen gewonnenen Lösung waschen —; so die Tscheroki, um 
starkes Haar und feste Muskeln zu bekommen, mit einem Aufguß 
von Tephrosia, die so starke Wurzeln hat, daß sie sogar den Pflug 
im Erdreich aufhalten. 

Wie Pflanzen und Tiere, so teilen endlich auch Menschen durch 
ihre Nähe ihre Eigenschaften mit, namentlich ihre Fruchtbarkeit, 
und nicht nur anderen Menschen, sondern auch Pflanzen und Tie- 


44 Daß man auch die Gottheit dadurch stärken zu können glaubt, daß 
man ihr Bild mit dem Fell eines Tieres bekleidet, lehrt Herodot II, 42. 
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ren. Ja, auch vorübergehende Eigenschaften oder Umstände über- 
tragen sich von dem Menschen auf die Feldfrucht. Im Innern von 
Sumatra lassen die Frauen bei der Aussaat des Reises ihr Haar lang 
hängen, dann wächst der Reis ebenso lang; in den Karpaten win- 
det man sich beim Kohlpflanzen Tücher um den Kopf, dann 
bekommt der Kohl ebenso dicke Köpfe. Umgekehrt wurde dem 
englischen Novellisten Thomas Hardy einmal gesagt, die Bäume 
vor seinem Hause in Weymouth gediehen nicht, weil er sie jeden 
Morgen mit einem leeren Magen ansehe. Die Leblosigkeit der Toten 
geht nicht nur von ihren Leichnamen oder ihren Gebeinen, sondern 
auch von ihrer Asche und der Erde ıhres Grabes auf andere über, 
daher bei den Galelaresen ein junger Mann, der sich bei Nacht mit 
seiner Auserwählten unterhalten möchte, dort, wo ihre Eltern schla- 
fen, etwas Erde von einem Grabe auf das Dach streut — dann 
wachen sie so wenig auf wie Tote. Auch Einbrecher benutzen selbst 
unter Kulturvölkern noch vielfach dieses Mittel, um sich vor Stö- 
rungen zu schützen, und bei den Griechen glaubte man nach Aelian 
(nat. anım. I, 38) dadurch sogar die wachsamsten Hunde einschlä- 
fern zu könner. Ob man auch die geschlechtliche Vereinigung mit 
einem andern (und zwar sogar einem Menschen desselben Ge- 
schlechts) jemals als Mittel, sich seine Kräfte anzueignen, angesehen 
hat, ist wohl aoch nicht klar #5; wohl aber wird man die ent- 
sprechende Vereinigung mit der Gottheit ursprünglich so aufgefaßt 
haben #, 

Es versteht sich von selbst, daß, wenn auf solche Weise Kräfte 
übergehen, umzekehrt dort, wo das vermieden werden soll, jede 
Berührung (manchmal auch schon der Anblick) verpönt ist. Aller- 
dings hat diese Tabuierung von Personen — denn darum handelt es 
sich hier im wssentlichen — zum Teil vielmehr den Grund, dem 
Betreffenden selbst seine Kräfte zu erhalten. Solche außerordent- 
lichen Kräfte hat nämlich wenigstens nach der Meinung von man- 
chen Stämmen und Völkern jeder und kann sie auf verschiedene 
Weise noch verstärken: durch Selbstquälereien, Entbehrungen ver- 
schiedener Art, aber auch durch Tabakrauchen und Genuß berau- 


#5 Vgl. Karutz, a. a. O. 586. 
46 Vgl. Dieterich, Eine Mithrasliturgie 1903, 21910, 121 ff. 
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schender Getränke, die entweder wirklich, wenngleich nur vorüber- 
gehend, die Kräfte steigern, oder durch die Standhaftigkeit, die man 
entwickeln muß, auch das Kraftgefühl erhöhen — ich rede von 
alledem hier nicht eingehend, weil es sich dabei eben um auf wirk- 
licher Erfahrung beruhende Gebräuche, nicht um Magie handelt #7. 
Eher erinnert es an diese, wenn z. B. bei manchen Indianerstämmen 
die mannbaren jungen Leute nicht einmal sich selbst kratzen dürfen, 
um sich keine Kraft zu entziehen, oder wenn der Inder der vedi- 
scheri Zeit von dieser Kraft durch Lachen etwas zu verlieren glaubte 
und deshalb, wenigstens wenn er beim Empfang der Somaweihe 
lachen mußte, die Hand vorzuhalten hatte — „zum Festhalten des 
Glanzes“, wie die Begründung lautet #. Aber vor allem besitzt 
vielfach der Häuptling oder König, indem von seiner tatsächlichen 
Macht weitergeschlossen wird, solche besonderen Kräfte und muß 
deshalb vor jeder Berührung mit anderen behütet werden; ja das 
geschieht — und damit komme ich auf die uns hier eigentlich 
beschäftigende Anschauung zurück — zugleich deshalb, weil seine 
Kräfte anderen gefährlich werden könnten. Oder wie es Frazer ® 
ausdrückt: “Ihe divine person is a source of danger as well as of 
blessing; he must not only be guarded, he must also be guarded 
against.” Und nicht nur die göttliche Person selbst; auch alles, was 
sie angerührt hat — deshalb durfte der Mikado früher nicht die 
Erde betreten, sondern mußte immer herumgetragen werden. Ja, 
andere Fürsten dürfen überhaupt nicht ihr Haus verlassen oder, 
wenn sie es tun, doch nicht von anderen gesehen werden. 

Und ebenso wie Häuptlinge und Könige, so sind auch die Frem- 
den tabu — denn auch ihnen schreibt man außer den besonderen 
Kräften und Fähigkeiten, die sie tatsächlich besitzen, noch andere 
zu. So halten sich vielfach die Eingeborenen namentlich von Euro- 
päern fern oder equilibrieren wenigstens erst die schädlichen Ein- 
flüsse, die von ihnen ausgehen, auf verschiedene Weise — aber 
davon ist hier noch nicht zu reden. 

Daß die Männer bei manchen Stämmen vor dem Kampfe oder 


47 Im übrigen vgl. besonders Preuß, Globus 87, 1905, 415 ft. 
48 Vgl. Oldenberg a.a.O. 429. 
#9 A.a.O. II, 132. 
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der Jagd jede Berührung mit Frauen zu vermeiden haben, liegt 
wohl teils daran, daß die Frauen eben das schwache Geschlecht sind 
und diese Eigenschaft auf die Männer übergehen würde; nament- 
lich aber wirker. auf die Frauen zu bestimmten Zeiten geheimnis- 
volle Kräfte ein, die anderen gefährlich werden könnten. So müs- 
sen sie sich vielfach während ihrer Periode und ebenso bei und nach 
der Geburt eines Kindes von anderen fernhalten; in dem kaiser- 
lichen Palast in Tokio ist noch heute ein eigener Pavillon für der- 
artige Familienereignisse vorhanden — zugleich auch deshalb, weil 
dadurch das betreffende Haus selbst tabu würde, daher bei den 
Primitiven häuäig eine besondere Gebärhütte errichtet und dann 
gleich wieder abgebrochen wird. Und nicht nur die Wöchnerin, ja 
auch nicht nur das Kind ist tabu, sondern ebenso hie und da der 
Vater: daher die bekannte merkwürdige Sitte der Couvade oder 
des Männer-Kindbetts, die darin besteht, daß sich nach der Geburt 
eines Kindes der Vater von anderen fernhält, deshalb ins Bett oder 
die Hängematte legt und schließlich wohl gar seinerseits die Pflege 
des Neugeborenen übernimmt. 

Ganz besonders aber muß man sich noch von Sterbenden oder 
Toten, d.h. den Geistern, die sie geholt haben und auch andere 
holen könnten, oder den (Geistern der) Verstorbenen selbst, die den 
Überlebenden feindlich gesinnt sind, fernhalten. Ja auch dasjenige, 
womit die Toten in Berührung gekommen sind, ist tabu — deshalb 
werden vielfach schon die Sterbenden in ein besonderes Haus 
gebracht, oder es wird dasjenige, das sie früher bewohnt haben, 
abgebrochen; deshalb legt man hie und da schon den Sterbenden 
die Sterbekleider an und bettet sie selbst auf die Erde, damit ihre 
gewöhnlichen Kleider und ihr Bett nicht tabu werden. Tabu sind 
ferner diejenigen, die einen Menschen oder auch ein Tier getötet 
haben, manchmal sogar diejenigen, die, um sich seine Kräfte anzu- 
eignen, einen andern gegessen haben; tabu sind vor allem diejeni- 
gen, die einen andern bestattet haben, und dessen Angehörige über- 
haupt, besonders die Witwe: sie darf daher z. B. bei den Agutainos 
auf den Philippinen zunächst überhaupt nicht ausgehen und muß, 
wenn sie es später tut, mit einem hölzernen Pflock an die Bäume, 
an denen sie vorbeikommt, anklopfen, damit alle, die in der Nähe 
sind, wegsehen — sonst, glaubt man, würden sıe sterben; die 
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Bäume, an die die Witwe anschlägt, sollen rettungslos verdorren. 
Ja, noch weiter geht es, wenn der Brahmane nicht nur keinen 
Leichenträger sehen, sondern auch in keinen Brunnen steigen oder 
blicken und zu bestimmten Zeiten aus keinem tönernen Gefäß 
trinken darf, und wenn das alles den Sinn hat: die Erde, in die der 
Brunnen hinabführt, aus der der Ton stammt, gehört den Toten. 

Ist man auf die eine oder andere Weise doch mit solchen feind- 
lichen oder wenigstens unheimlichen Kräften in Verbindung ge- 
kommen, so kann man sich in derselben äußerlichen Weise auch 
wieder von ihnen befreien, nämlich dadurch, daß man sie abstreift, 
abwäscht, abbrennt, auf etwas anderes überträgt oder auch aus- 
bricht. Die ersten Behandlungsweisen werden zugleich auf Krank- 
heiten und Sünden angewandt, weil diese ganz im allgemeinen als 
dem Menschen äußerlich anhaftend gelten; so ist vielleicht schon 
jene Sitte, durch einen Baum durchzukriechen, manchmal zu erklä- 
ren. Oder Fieber beseitigt man in Indien, indem man den Kranken 
mit Wasser übergießt, aber so, daß von dem Wasser ein unter dem 
Bett befestigter Frosch überströmt wird, den man dann wohl weg- 
wirft; daß man dazu gerade einen Frosch nimmt, dürfte den Grund 
haben, daß ein solches kaltblütiges Tier am meisten Fieberhitze 
aufnehmen zu können scheint. Freilich, wenn man Gelbsucht heilen 
will, so streicht man den Kranken vielmehr gelb an, wäscht ıhn ab _ 
und läßt das gelbe Wasser ebenfalls auf unter dem Bett angebun- 
dene Vögel, die dann wohl davonfliegen, abfließen: da ist der 
Gedanke wohl, daß sich gleich und gleich gern gesellt, daß die gelbe 
Farbe auch die Gelbsucht anziehen wird. In beiden Fällen aber 
wird eine Krankheit auf ein Tier übertragen; anderwärts treten 
dafür leblose Gegenstände oder Menschen ein, und wie Krank- 
heiten werden, so sahen wir bereits, auch andere, natürliche und 
sittliche Übel behandelt. Die Beichte ist ebenfalls ursprünglich, wie 
Frazer 5° sagt, “a sort of spiritual purge or emetic”; man bekennt 
seine Sünden, um von der durch sie bewirkten Verunreinigung frei 
zu werden. 

Doch kehren wir zu denjenigen Bräuchen zurück, durch die wirk- 
lich Kräfte irgendwie übertragen oder nicht übertragen werden 
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sollten, so handelte es sich dabei bisher, wenngleich nicht ausnahms- 
los, so doch im wesentlichen, um Kräfte, die in dem ganzen betref- 
fenden Gegenstande oder Wesen wohnend gedacht werden. Nun 
gibt es aber auch Teile des menschlichen oder tierischen Körpers, 
die als besonders kraftbegabt gelten und die daher ebenfalls in der 
Magie eine besondere Rolle spielen. 

So zunächst — ohne daß das erst erklärt zu werden braucht — 
der Kopf: daher die über ganz Hinterindien und die Südseeinseln 
verbreitete Scheu, ihn von einem andern berühren zu lassen (ja 
vielleicht selbst zu berühren), daher umgekehrt die ın denselben 
Gegenden sich fndende Sitte des sog. Koppensnellens, der Schädel- 
jagd; daher die besondere Vorliebe mancher Kannibalen für das 
menschliche Gehirn, daher die auch bei Kulturvölkern noch nach- 
wirkende Verwendung von Schädeln zu Trinkgefäßen 51. Auch 
andere Knochen, auf denen ja die Festigkeit des Körpers beruht, 
teilen noch nack dem Tode des Betreffenden Kraft mit; daß es sich 
bei dem Reliquienkult der verschiedensten Völker namentlich um 
sie handelt, hat allerdings zugleich den Grund, daß sie sich eben am 
längsten halten. 

Doch die besondere Schätzung des Kopfes kann uns außerdem 
noch zu der des Haares weiterführen: auch in ihm wohnen, da es 
sich ebenfalls besonders lange hält und zugleich sichtbar wächst, 
außerordentliche Kräfte. So scheren es sich Könige und Priester 
vielfach überhaupt nicht, andere wenigstens erst nach bestimmter 
Zeit und unter besonderen Feierlichkeiten; auch waschen durften 
es der König von Persien (Herodot IX, 110) und die römischen 
Damen (Plut., quaest. Rom. 100) nur einmal im Jahre; es ist auch 
als Opfer, zumal für Tote, beliebt und wird auf sie gelegt, offenbar 
um ihnen die in dem Haar wohnende Kraft mitzuteilen. Und 
ebenso wie mit den Haaren steht es aus dem gleichen Grunde mit 
den Nägeln: auch sie dürfen nicht oder nur unter besonderen Vor- 
sichtsmaßregeln geschnitten werden 52. 

Die Nägel sitzen an Händen und Füßen, die ebenfalls wegen 
ihrer Bedeutung namentlich für den Primitiven als mit besonderen 


51 Vgl. auch MacCulloch, Head, ERE, VI, 532 ff. 
52 Vgl. auch Sikes und Gray, Hair and Nails, ebd. 474 fi. 
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Kräften ausgerüstet gelten. Deshalb werden die Hände häufig auch 
als Symbol der göttlichen Macht verwendet; daß man Fingerglieder 
opfert, hat allerdings wohl vor allem den Grund, daß man diese 
Teile seines Körpers am ehesten entbehren kann. Dagegen beweist 
es sicher dasjenige, worum es sich hier handelt, wenn bei Kanni- 
balen Hände und Füße besonders geschätzt sind; es war wohl auch 
nicht aus bloßer Rachgier zu erklären, wenn in dem jüngsten He- 
rerokriege den gefallenen deutschen Soldaten vielfach die Hände 
abgehauen wurden 53. 

Daß das Herz ebenso beurteilt wird, ergibt sich wieder aus seiner 
Verwendung beim Opfer namentlich der alten Mexikaner. Mehr 
noch gehört hierher, daß es die Kannibalen besonders gern ver- 
zehren, während umgekehrt ein nordamerikanischer Indianer 
meinte, Feuerwasser müßte wohl aus Herzen und Zungen herge- 
stellt sein, denn wenn er davon getrunken hätte, dann fürchte er sich 
nicht und könne reden wie sonst nie. Auch die bei uns noch üblichen 
herzförmigen Amulette gehen auf denselben Glauben zurück. 

Mit dem Herzen werden im Alten Testament und einmal auch 
im Neuen die Nieren zusammengestellt, die wegen ihrer zentralen 
Lage und weil sie mit den Geschlechtsorganen in Verbindung ge- 
bracht wurden, ebenfalls als Sitz besonderer Kräfte galten; des- 
halb wurden sie und das sie umgebende Fett wieder gern als Opfer 
dargebracht oder gegessen. 

Uns läßt das Herz vielmehr an das Blut öirdenken; das nun vor 
allem als Sitz besonderer Kraft galt und gilt. Daher wieder die 
hervorragende Rolle, die es beim Opfer spielt; daher auch die Sitte, 
Blut zu trinken und Kranken frisches Blut zuzuführen. Vielfach 
scheut man sich auch, das Blut selbst von Tieren zu genießen oder 
auch nur rohes Fleisch anzurühren. Das war auch dem Flamen 
Dialis in Rom verboten und ebenso, unter einem Weinspalier durch- 
zugehen — das kann gleich hier hinzugenommen werden, weil die 
Tabuierung des Weines zum Teil wohl dieselbe Ursache hatte: der 
Wein ist Traubenblut; außerdem gilt er natürlich auch wegen der 
Wirkungen, die sein Genuß hervorbringt, als Sitz geheimnisvoller 


Kräfte. 
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Ja, auch wo in einem Teile des menschlichen oder tierischen Kör- 
pers (um dazu zurückzukehren) keine besonderen Kräfte ange- 
nommen werder, können die in dem betreffenden Wesen wohnen- 
den doch durch Vermittlung jenes Teiles auf andere übergehen. Und 
als solche Teile gelten nun auch verschiedene Ausscheidungen des 
Körpers, zunächst der Speichel. Man kann mit ihm Heilungen her- 
vorrufen oder sonst zaubern (deshalb spuckt noch der Hamburger 
Kaufmann auf das erste selbstverdiente Geld); ebenso kann ıhn 
freilich, wie die Haare und Nägel, auch ein feindlicher Zauberer 
zum Behexen verwenden, wenn man ihn nämlich nicht sorgfältig 
verbirgt oder bsseitigt. Schweiß, Urin und Kot werden, um den 
Betreffenden in seine Gewalt zu bekommen oder sich seine Eigen- 
schaften anzueignen, sogar manchmal genossen, ebenso wie die aus 
der verwesenden Leiche ausfließende Jauche. 

Verbreiteter ist, auch unter den Kulturvölkern noch, der Glaube 
an eine Kraftübertragung durch den Hauch, vermöge deren man 
durch Anhauchen töten oder aber auch heilen kann — und diese 
Behandlungsweise wenden ja auch wir bei unsern Kindern noch mit 
bestem Erfolge an. Die australischen Mütter glauben, ihnen durch 
Anhauchen überhaupt ihre Kräfte zuwenden zu können, und das 
vielfach bei Primitiven übliche Zahnausschlagen hat zum Teil we- 
nigstens den Zweck, den Hauch leichter dem &oxos 660vrwv ent- 
weichen zu lassen. 

Mit dieser Schätzung des Hauches hängt wieder die des gespro- 
chenen Wortes zusammen; von ihm gilt nicht nur bei Göttern, son- 
dern auch bei Menschen: so er gebeut, so stehet es da. Deshalb die 
große Bedeutung, die dem Gruß und namentlich dem Segen und 
dem Fluch zugeschrieben wird, und zwar nicht nur bei Primitiven, 
sondern auch bei Kulturvölkern noch. Selbst wir gebrauchen noch 
den Ausdruck: es liegt ein Fluch darauf, oder wir sprechen von einer 
verfluchten Geschichte, als ob ein Fluch tatsächlich eine Wirkung 
ausübte. Und wie das Wort, so wirkt der Blick, sei es nun als guter 
oder als böser. 

Auch der Name gilt als ein Teil der Persönlichkeit; denn er ist 
ihr nicht willkürlich beigelegt worden, sondern gehört ihr eben. 
Kennt man ıhn, so hat man damit auch das betreffende Wesen in 
seiner Gewalt; daher die Sitte, die Gottheit bei ihrem Namen anzu- 
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rufen oder aber den eigenen Namen geheimzuhalten bzw. nicht zu 
gebrauchen oder von anderen gebrauchen zu lassen. Ja, manche 
Stämme gehen so weit, wenn ein neuer König ans Ruder kommt, 
alle mit ihm Gleichnamigen zu töten oder auch den betreffenden 
Wortstamm aus der Sprache zu streichen; denn schon dies würde 
dem König schaden, wenn sein Name mit Bezug auf andere oder in 
anderen Worten gebraucht würde. 

Daß Dinge, die mit einem Menschen in Berührung gekommen 
sind, dadurch seine Kräfte in sich aufgenommen haben, hängt 
natürlich mit dem früher schon Erörterten zusammen, ist aber doch 
erst hier, wo es sich um die magische Wirkung, die nun von diesen 
Dingen ausgeht, handelt, zu erwähnen. So genießen z.B. arabische 
Frauen das Wasser, von dem Vollblutpferde getrunken haben, weil 
sie meinen, sie brächten dann kräftige Kinder zur Welt. Die Gallas 
essen auch von den Speisen eines Verstorbenen, um sich dadurch 
seine Eigenschaften anzueignen, während man sich sonst allerdings 
zumeist von der Nahrung des Verstorbenen, ja auch der mit ihm in 
Berührung gekommenen, fernhält, weil man sonst in die Gewalt 
des Toten oder der Geister, die ihn geholt haben, kommen würde. 
Auch die Gottheit teilt der ihr geopferten Speise von ihrer Kraft 
mit, so daß man sich diese aneignen kann, wenn man nachher vom 
Opfer genießt — oder, scheut man sich davor, dann beriecht man 
es wenigstens. Von der Speise eines Häuptlings oder Fürsten darf 
man manchmal nicht essen, weil sie ebenso wie der Häuptling oder 
Fürst selbst tabu ist; ja, nicht nur sie, sondern auch die Gefäße, ın 
der sie gekocht und serviert worden ist, dürfen nicht von anderen 
gebraucht werden. Und ebensowenig seine Kleider oder diejenigen 
von anderen Personen, die tabu sind; umgekehrt borgt sich häufig 
eine Araberin, die kein Kind hat, das Kleid einer mit Kindern 
gesegneten Frau, um sich so auch deren Fruchtbarkeit anzueignen. 
„Mehrfach schüttet man den Samen vor dem Säen durch ein Hosen- 
bein, um ıhn fruchtbar zu machen. ... Eine weibliche Person muß 
nackt um den Acker herumgehen, auf dem man säen will, oder 
wenigstens ihr Hemd herumtragen.“ 5% Sogar die Waffe, ja die 
ganze Person, die einem andern eine Wunde geschlagen hat, ist 


54 Fehrle, Volksaberglaube der Gegenwart, RGG. V, 1913, 1704. 
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dadurch ein Teil von ihm geworden, so daß, was mit ersterer 
geschieht, diesen betrifft; deshalb legt man in Melanesien den Pfeil, 
der einen getroffen hat, ins Feuchte, dann entzündet sich auch die 
Wunde nicht, oder, um das Gegenteil zu erreichen, legt der Feind 
seinen Bogen ans Feuer und nimmt heiße Getränke und scharfe 
Flüssigkeiten zu sich. Auch das hängt wohl damit zusammen, daß 
die Waffe, die eine Wunde schlug, sie wieder heilen kann — wir 
denken dabei natürlich jetzt vor allem an den Speer des Amfortas; 
ja, es ist dazu gar nicht die Waffe selbst und auch keine Wunde 
nötig; in der gr-echischen Sage von Iphiklos brauchte dieser nur den 
Rost des Messers, mit dem er einst bedroht worden war, zu trinken, 
da wurde er von der Impotenz, an der er infolge jener Bedrohung 
litt, befreit. 

Endlich gelten als Teile der Persönlichkeit noch alle Eindrücke, 
die man im Sitzen oder Gehen macht, der Schatten, den man wirft, 
und das Bild, das auf irgendwelche andere Weise von einem ge- 
wonnen wird. So kann man mit allen diesen Dingen zaubern: man 
braucht selbst in manchen Gegenden Deutschlands in die Fußspur 
eines Menschen nur Nägel einzuschlagen, dann wird er lahm; die 
Herero glauben sogar, wenn sie etwas Erde aus der Spur eines 
Löwen auf die eines Feindes werfen, dann werde diesen ein Löwe 
fressen. Bei den Unmatjera in Zentralaustralien darf kein Knabe in 
die Fußspur eines Weibes treten, sonst bekommt er ebensoviel Läuse 
wie sie. Und in derselben Weise wie die Fußspur teilt der Schatten 
die wohltätiger. oder schädlichen Kräfte des Betreffenden mit: der 
Schatten eines Wundertäters heilt so gut wie dieser selbst; fällt 
dagegen der Schatten eines Menschen in ein Grab, so muß auc 
dieser selbst bald sterben. Ebenso magert derjenige ab, dessen 
Schatten auf die Nahrung eines andern fiel; denn mit seinem Schat- 
ten ißt der andere zugleich ihn selbst — wenn der erstere nicht 
umgekehrt durch seinen Schatten der Speise ihren Nährwert ent- 
zieht und so umgekehrt der andere nichts von ihr hat. Auch mit 
seinem Spiegelbild bekommt man den andern selbst in seine Ge- 
walt; deshalb dreht man in manchen Gegenden nach einem Todes- 
falle alle Spiegel herum, damit der Tote oder der Geist, der ıhn 
geholt hat, nicht auch noch diejenigen mitnehmen kann, die sich in 
ihnen gespiegelt haben. Ja, man läßt überhaupt kein Bild von sich 
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machen, weil man damit zugleich auch selbst in die Hände eines 
Zauberers kommen könnte; denn was er mit dem Bilde macht, das 
geschieht mit dem Betreffenden selbst. Wenn der Malaye, um einen 
Feind zu töten, ein Wachsbild verbrennt, sagt er daher dazu: es ist 
nicht Wachs, das ich verbrenne, es ist Leber, Herz und Milz des 
N. N,., das ich verbrenne. Umgekehrt geht von Bildern auch die- 
selbe heilsame Wirkung wie von der dargestellten Person oder 
Gottheit aus; deshalb tätowiert man sich ihr Bild ja auch auf die 
Haut oder trägt es als Amulett an sich. Mit dem Bilde kann man 
daher ferner das Abgebildete selbst schaffen; so bilden z.B. die 
 Kora-Indianer Vieh nach, dann wird es ihnen tatsächlich zuteil. 
Und ebenso glaubten sich die Angehörigen der verschiedenen Klas- 
sen von Mithrasmysten, die man unterschied, dadurch, daß sie sich 
wie ein Löwe oder Rabe, Perser oder Soldat verkleideten, in diese 
und damit, was wenigstens die ersten beiden Klassen angeht, ur- 
sprünglich in den Gott selbst zu verwandeln, ihn anzuziehen. 
Zugleich sehen wir an diesem Beispiel, sofern die „Löwen“ und 
„Raben“ sich auch wie solche benahmen, daß man nicht nur durch 
Nachbildung der Gestalt, sondern ebenso durch Nachahmung des 
Verhaltens sich in einen anderen oder etwas anderes verwandeln 
kann. Auch das Verhalten ist eben ein Teil des Wesens des Betref- 
fenden, mit dem man ıhn selbst in seine Gewalt bekommt. Mit 
anderen Worten: es handelt sich hier nicht eigentlich um einen Ana- 
logiezauber, sondern mehr eine Anwendung des Grundsatzes pars 
pro toto°®. Um sich vor Kälte zu schützen, ahmen die Tscheroki 
das Geschrei und das Verhalten des Wolfes, Hirsches, Fuchses und 
Opossums nach, die nicht unter der Kälte leiden sollen, und singen 
dann: ich bin ein Wolf, ein Hirsch, ein Fuchs, ein Opossum gewor- 
den. Vor allem aber ahmt man das Verhalten von Tieren nach, um 
ihre Vermehrung zu bewirken: so in den früher schon erwähnten 
Intichiuma-Zeremonien, oder um Tiere herbeizuziehen: so in den 
Jagdtänzen. Vielfach wird in ihnen zugleich die Erlegung des Wil- 
des dargestellt; auch müssen, während die Männer auf der Jagd 
sind, die Frauen bestimmte Tätigkeiten treiben oder andere ver- 
meiden. Sie müssen z. B. bei den Hottentotten Feuer brennen oder 
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Wasser herumspritzen, damit ihre Männer sehen und zu trinken 
haben, dürfen aber bei anderen Stämmen sich nicht salben oder 
zanken — sonst würde das Wild ihren Männern entschlüpfen oder 
sie zerreißen usw. 

Ähnlich könr.en auch bei den Kriegstänzen die Frauen für ihre 
Männer eintreten, zum Beweis, daß jene wenigstens in erster Linie 
nicht etwa den Sinn und Zweck haben, einen Sieg zu feiern oder 
sich vor dem Kzmpfe zu ihm zu begeistern; es handelt sich vielmehr 
auch hier um Nachahmung eines Verhaltens, die dieselbe Wirkung 
haben soll, wie dieses selbst. Und deshalb können dieses Verhalten 
eben auch die Frauen zeigen, vielleicht nachdem sie sich vorher als 
Männer verkleidet haben. 

Männer und Frauen in gleicher Weise können Regen hervor- 
bringen, entweder — und dies ist die verbreitetste Form, die sich 
auch bei den Griechen noch fand — dadurch, daß sie Wasser herum- 
spritzen, oder dadurch, daß sie zunächst einmal (durch Rauchen) 
Wolken oder durch Nachahmung von Blitz und Donner ein Gewit- 
ter herbeiführen. Dabei wird manchmal Ursache und Wirkung ver- 
wechselt, wie das dem Primitiven und dem Ungebildeten oder 
Kinde ja noch :etzt begegnet. Vierkandt 56 erzählt in dieser Bezie- 
hung: „Den Wind erklärte sich ein Kind durch das Hin- und Her- 
schaukeln zweier großer Ulmen vor seiner Wohnung. Ein Mädchen 
glaubte den Wind zum Stillstand zu bringen, indem es seine Mutter, 
deren Haare von ihm zerzaust waren, aufforderte, sie wieder in 
Ordnung zu bringen, und vermeinte ebenso, den Regen aufhören 
zu machen, indem es seine von ihm benetzten Haare von der Mutter 
sich abtrocknen ließ.“ Ahnlich streuen die Dieyerie Gips ins Wasser, 
so daß sich nicht mehr der blaue Himmel in ıhm spiegelt; denn sie 
meinen, dann würde er ebenso trübe werden und sich mit Wolken 
überziehen. 

Schließen wir daran die eigentlichen Fruchtbarkeitszauber an, so 
ist die Verstärkung der vegetativen und animalischen Fruchtbarkeit 
durch die eigere, die Kräftigung der Sonne durch Feueranzünden 
oder (bei Sonnenfinsternissen) durch Abschießen brennender Pfeile, 
wie sie der Primitive für möglich hält, in seinen Augen etwas durch- 


56 Die Anfänge der Religion und Zauberei, Globus 92, 1907, 44 f. 
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aus Natürliches und also nicht als Zauber zu bezeichnen. Wohl 
aber handelt es sich um einen solchen, wenn man die Geburt eines 
Kindes dadurch herbeiführen oder wenigstens erleichtern zu kön- 
nen glaubt, daß man sie nachahmt; ja man tut das auch, wenn es 
sich um die Wiedergeburt handelt, als die man vielfach die Mann- 
barwerdung bezeichnet. Ähnlich glaubt man das Wachstum und das 
Hin- und Herwehen des Getreides dadurch befördern zu können, 
daß man in die Höhe springt oder sich möglichst hoch stellt oder 
den Sack mit dem Samen hin- und herschwingen läßt oder sich 
selbst schaukelt. Dieser Brauch hat allerdings manchmal vielmehr 
den Zweck, zu bewirken, daß die Sonne wieder höher steigt bzw. 
daß sie auch nach dem Sommersolstitium noch ebenso hoch steigt 
wie früher — das geht daraus hervor, daß er besonders zur Zeit 
der Winter- und Sommersonnenwende geübt wurde oder wird. 
Andererseits den täglichen Umlauf der Sonne glaubte man in Japan 
ursprünglich durch Drehung eines Rades von Osten nach Westen 
bewirken zu können; später sind aus diesen Sonnenrädern sog. 
Gebetsräder geworden, d.h. man hat auf sie Gebete geschrieben 
und meint, wenn man nun die Räder umdreht, so sei das so gut, wie 
wenn man die Gebete ebensooft wiederhole. Auch die sog. circum- 
ambulatio, wie wir sie bei den verschiedensten Völkern finden 57, 
die Umwandlung von rechts vornherum nach links, also in der 
Richtung, in der auf der nördlichen Halbkugel scheinbar die Sonne 
ihre Bahn beschreibt und in der sıch deshalb auch die Zeiger unserer 
Uhren drehen, hat gewiß ursprünglich den Sinn, die Bewegung der 
Sonne zu bewirken; später hat man vielmehr angenommen, daß 
man durch eine solche Umwandlung zunächst vielleicht sich selbst 
und dann dem Betreffenden auch die Kräfte der Sonne oder über- 
haupt Heil zuwenden könnte, ebenso wie durch Umwandlung in 
der entgegengesetzten Richtung Unheil. Ja, in der Südsee meint 
man hier und da, auch die Sonne selbst in ıhrem Lauf aufhalten 
zu können, wenn man aus Gras eine Schlinge macht, ebenso wie 
man sonst durch Schürzung eines Knotens eine Bewegung zu ver- 
hindern sucht — aber auf alles das kann ich nicht näher eingehen. 

57 Vgl. Goblet d’Alviella, Circumambulation, ERE. III, 657 ff.; Hille- 
brandt, The Practice of Circumambulation, Exp. T. 22, 1911, 420 ff.; 
Upright, Circumambulation, ebd. 563 f. 
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Ich erwähne zum Schluß noch den Sonnenzauber, aus dem, wenig- 
stens zum Teil, das Ballspiel hervorgegangen ist: man wirft den 
Ball von Osten nach Westen, damit die Sonne den gleichen Weg 
vollenden kann. 

Auch andere Spiele haben ursprünglich einen magischen Sinn; vor 
allem aber hat Jie Magie, wenn sie auch selbst nach dem Früheren 
nur als die Bastardschwester der Wissenschaft zu bezeichnen ist, 
doch vielfach zur Ausbildung von dieser geführt. Der Glaube an 
geheimnisvolle Kräfte, die von den Dingen ausgehen sollten, hat 
deren tatsächlicne Kräfte entdecken lassen; so sind namentlich die 
Chemie und ein Teil der Medizin aus der Magie hervorgegangen. 
Weiterhin ist die Kunst z. T. magischen Ursprungs; manche Tänze 
und Aufführungen dienten von Haus aus zauberischen Zwecken 58. 
Und wie steht es endlich, um zum Anfang unserer Überlegungen 
zurückzukehren, mit dem Verhältnis der Magie zur Religion? 

Wir fanden, daß den Gegensatz zur Magie nicht die Religion, 
sondern die anderen Verhaltungsweisen gegenüber den höheren 
Mächten, namentlich der Kultus im weiteren Sinne des Wortes 
bilde; wir sahen auch, daß ursprünglich keine Seele, sondern nur 
Kräfte im Menschen und in den Dingen angenommen worden sind, 
und müssen daraus schließen, daß die Magie, die es auch mit solchen 
Kräften zu tun hat, im Grunde älter ist als der Kultus, der beseelte 
Wesen voraussetzt. Aber wie steht es nun um das Verhältnis der 
Magie zur Relizion selbst? Ist alles das, wovon hier die Rede gewe- 
sen ist, wirklich schon als Religion zu bezeichnen? Man kann in 
dieser Beziehung wirklich zweifelhaft sein; aber wenn man nun 
reine Magie und Religion zu trennen unternimmt, dann wird man 
kaum eine Grenze ziehen können, und wenn die Religion der Be- 
friedigung des Anspruchs auf Leben dient, den die Umwelt nicht 
unmittelbar er-üllt, dann wird man auch die ganze Magie zu ihr 
rechnen müssen. Nur begreift man es, daß die Religion, später 
wenigstens, einen Teil der Magie verworfen hat — und so ist die- 
jenige Auffassung von ihr entstanden, von der wir ausgingen, die 


sich aber eben nicht halten ließ. 


58 Noch weitere segensreiche Folgen des magischen Aberglaubens be- 
handelt Frazer, Psyche’s Task, 1907, 21913. 
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DIE PSYCHOLOGISCHE BEDEUTUNG 
MAGISCHER BRÄUCHE 


Von THEODOR WILHELM DANZEL 


Die magischen Bräuche des primitiven Menschen (Kultus, Ritus, 
Zeremonien, Zauberei) werden häufig als sinnlose, unzweckmäßige, 
ja geradezu als irrtümliche oder gar betrügerische Verhaltensweisen 
bezeichnet, wobei dann völlig unerklärt bleibt, was die Beibehal- 
tung solcher durch Jahrtausende hindurch üblichen und ehemals in 
relativer Gleichartigkeit über die ganze Erde verbreiteten Verhal- 
tensweisen gewährleistet. Ritus, Kultus, Zauberei, Magie, als Mittel 
der Weltbewältigung stellen aber eine (wenn auch uns durchaus 
fremde) Verhaltensform dar, die, sosehr sie von der wissenschaft- 
lich-technisch-praktischen des rationalen Menschen verschieden ist, 
nichtsdestoweniger Notwendigkeiten und Bedürfnissen entspricht. 
Allerdings dürfen wir die magischen Handlungen nicht mit heute in 
ihrer ursprünglichen Wirksamkeit, nicht mehr von uns vollzieh- und 
realisierbaren, unserem Wirklichkeitserleben nicht mehr gemäßen 
„abergläubischen“, jedenfalls überlebten Gebräuchen vergleichen. 
Der Sınn der magischen Handlungen wird aus der besonderen Art 
des Erlebens, in dem die Wirklichkeit von dem primitiven Men- 
schen erfahren wird, verständlich. Freilich, da die magischen Hand- 
lungen eine das jeweilige Bedürfnis befriedigende objektive Wir- 
kung offensichtlich nicht haben, müssen wir ihren Sinn in der durch 
sie verursachten subjektiven Wirkung auf den Ausübenden selbst 
suchen. Der Ausübende wird bei dem Vollzuge der magischen 
Handlung durch Ausschaltung bzw. Neutralisierung unerträglicher 
oder hemmender Vorstellungen mittels der suggestiv bzw. auto- 
suggestiv wirkenden Maßnahme beschwichtigt und zuständlich so 
geändert, daß, wenn auch nicht eine Veränderung in den Beziehun- 
gen zu einem objektiven Verhalten, so doch die erwünschte Be- 
friedigung durch subjektive Beschwichtigung, durch Veränderung 


80 Theodor Wilhelm Danzel 


des subjektiven Verhaltens erreicht wird. Wenn man den Men- 
schen höherer Kulturstufe, der gemäß den Nötigungen einer als 
objektiv erlebten Welt technisch handelt, als homo faber bezeichnet, 
kann man ihm den primitiven Menschen, der den Nötigungen viel- 
fach von der subjektiven Seite her entspricht, als magisch handeln- 
den, als homo divinans gegenüberstellen. 

Was sich in den magischen (rituellen, kultischen usw.) Handlun- 
gen erwirkt, ist also eine Umstimmung, die ın den Akten als der 
motorischen Seite solcher Wandlung sichtbar wird. 

Wir haben zn anderer Stelle (‚Prinzipien und Methoden der 
Entwicklungspsychologie, Grundlinien einer psychologischen Ent- 
wicklungsgeschichte von Kultur und Gesellschaft«, Abderhalden- 
sches Handbuch der biol. Meth., Lfg. 46) das Bewußtsein des Pri- 
mitiven als komplex charakterisiert. D. h.: die Scheidung von Ich 
und Nicht-Ich, von „Innen“- und „Außenwelt“, Subjektivem und 
Objektivem wird noch nicht im Bewußtsein mit der uns gewohnten 
Schärfe vollzogen. Die Dinge werden noch nicht in strenger Distan- 
zierung objektiviert. Indem die Dinge gleichsam „subjektiviert“ 
werden — kein Ding, auch nicht das alltäglichste, einfachste ist dem 
entzogen —, erhalten sie einen von ihrer Vorstellung untrennbaren, 
in ihrer reinen Dinglichkeit nicht liegenden Gehalt, der uns an ihnen 
nicht erlebbar, der aber im Leben des Primitiven von vorwiegender 
Bedeutung ist. Der subjektive Gehalt, der gleichsam in die Dinge 
projiziert, hineinerlebt wird, übergreift den objektiven. Die objek- 
tive Welt ist Eis zu einem gewissen Grade in die subjektive auf- 
gegangen, das, was die Dinge objektiv „für sich“ sind, ist dem Pri- 
mitiven in dem, was sie „für ihn“ für eine Bedeutung haben, auf- 
gehoben. Die dingliche Welt ist demgemäß stark mit spiritualen 
Zügen ausgestattet, welche Eigenheit sich u.a. in der Bedeutung 
erweist, die die Dinge in Religion und Magie als Reliquien, Amu- 
lette, Fetische usw. besitzen. 

Erscheint das Objektive gleichsam spiritualisiert, bietet sich das 
Subjektive, Spirituelle dem Erlebnisse des Primitiven gleichsam 
materialisiert dar. So z.B. wenn dem Seelischen die Stofflichkeits- 
qualität der Übertragbarkeit eignet (die Herzen mutiger Feinde 
werden verzekrt, um den Anthropophagen mit der Kraft des toten 
Gegners zu begaben). 
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Zwar dürfen wir nicht annehmen, daß die Mehrzahl der leben- 
den Naturvölker sich noch heute auf der extremen Stufe komplexer 
Erlebnisweise befindet, wenn auch eine Unmenge Formen (Kultus, 
Ritus, Zauberei) für ihren Ursprung eine solche Geistesverfassung 
zweifellos voraussetzen. 

Diese Bewußtseinskomplexheit verhindert natürlich keineswegs 
ein auch in unserem Sinne zweckvolles, praktisches Verhalten. Noch 
größer ist ja — das sei zur Illustrierung hier angeführt — nach 
neueren Forschungen (H. Volkelt) die Bewußtseinskomplexheit des 
Tieres, die ja auch — man denke an Bienen, Ameisen, Spinnen — 
höchst zweckvolle Leistungen hervorzubringen vermögen. 

Die Ausbildung solcher Verhaltensweisen, die wir mit dem Worte 
„magisch“ kennzeichnen (Kultus, Ritus, Zeremonien, Zauberei), 
erscheint deswegen als ein Umweg in der kulturpsychologischen 
Entwicklung, weil diese von uns nicht realisierbaren und darum 
nicht ohne weiteres verständlichen Handlungen bei den Primitiv- 
sten, also auf rein anımalischer Stufe, und bei den Höchsten, also 
beim Kulturmenschen, nicht vorgefunden werden. Sie sind also nur 
eine Eigentümlichkeit des primitiven Menschen. Das Tier erlebt 
noch kaum Differenz und Antagonismus zwischen seiner impul- 
siven, instinktiven Strebung und einem Gewußten. Sein Leben 
erschöpft sich in der, komplizierte Leistungen nicht ausschließenden 
(man denke an Spinnen, Ameisen, Bienen), reflexartigen Befolgung 
unmittelbar vitaler Wollungen. Beim primitiven Menschen kündigt 
sich eine Differenz des Wollens und Erkennens an. Es gibt ein Ge- 
wußtes-Gewolltes und Gewußtes-Nichtgewolltes. Die Hemmungen, 
die dem Wollen entgegenstehen beim Anstreben des Gewußten- 
Gewollten bzw. bei der Vermeidung des Gewußten-Nichtgewollten, 
werden beim Primitiven und Kulturmenschen in verschiedener 
Weise bewältigt. Durch die Manipulation des Jagdzaubers z.B. 
werden die die erfolgreiche Ausübung der Jagd hemmenden Vor- 
stellungen vorher überwunden, Mut eingeflößt und die Jagdhand- 
lung in symbolischer Form gleichsam vorgeübt. 

Wenn, um ein weiteres Beispiel zu bringen, „eine Sonnenfinster- 
nis durch Aufführung wilder Lärmszenen gebannt werden soll“, so 
ist der Sinn der Operationen nicht eigentlich eine objektive Ab- 
wendung objektiven Geschehens, sosehr wir von unseren Erfahrun- 
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gen her geneigt sind, solche Tendenz als selbstverständlich voraus- 
zusetzen und in den Vorgang hineinzuinterpretieren, vielmehr 
erledigt sich der Primitive in der Abwehrhandlung instinktiv läh- 
mender, hemmender subjektiver Vorstellungen. 

Im Brauche des Fernzaubers endlich, durch den „eine entfernte 
Person beeinflußt“, d.h. eigentlich durch den unerträgliche Bezie- 
hungen zu einer Person geändert werden, wird das Gefühl der 
Antipathie als Aktionen oder die Bildung von für die Aktion för- 
derlichen Vorstellungen hindernder Faktor ausgeschieden. Das 
Hemmende einer Vorstellung wird in seinem eine notwendige Tat 
hindernden Einflusse überwunden oder doch eingeschränkt. Es wird, 
wenn auch nicht die entfernte Person beeinflußt, doch die unerträg- 
liche Beziehung zu ihr geändert. Der Raum wird also gewisser- 
maßen von subjektiver Seite her überwunden. 

Der Primitive vollzieht also die Überwindung von Hemmungen 
vielfach von sicd aus, während der entwickeltere Mensch die Ten- 
denz hat, die Änderung der objektiven Bedingungen anzustreben. 
Die Konflikte werden also beim Primitiven in hohem Maße inner- 
lich bewältigt, aicht in der Außenwelt ausgetragen. Da die Kon- 
flikte letzten Endes nicht nur in der Außenwelt, sondern auch in der 
emotionellen Einstellung zu ihr liegen, wird der Konflikt von sub- 
jektiver Seite her wirklich gelöst, denn durch eine veränderte Ein- 
stellung erhält die Welt einen anderen Wert. Die Umstellung ist der 
Akt instinktiver Selbstregulierung. | 

Man kann zweifeln, ob die psychischen Prozesse des Primitiven, 
um die es sich hier handelt, die Bezeichnung „psychisch“ überhaupt 
verdienen. Die Akte sind so komplex, daß es unmöglich ist, psychi- 
sche und motorische zu trennen. Bewegungen sind integrierende 
Bestandteile eines psychische und physische Vollzüge umfassenden 
Gesamtaktes. In diesem Sinne sagt Leo Frobenius: „Die Sitten und 
Gebräuche sinc bei ihnen (den Primitiven) gewissermaßen Aus- 
drucksformen dessen, was bei uns die Sprache, das Denken, das 
Bewußtsein wiedergeben.“ 

Wenn wir das Ergebnis unserer Ausführungen zusammenfassend 
formulieren, können wir sagen: Die magischen Handlungen sind im 
Gegensatze zu der objektiven, rationellen Praktik, wie sie die 
gemäß Überlegungen angewandte Technik des Homo faber dar- 
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stellt, als eine subjektive, instinktiv angewandte Psychotechnik zu 
bezeichnen, die dem Wirklichkeitserlebnisse des Homo divinans 
ebenso gemäß ist, wie die Technik dem Wirklichkeitserlebnisse des 
Homo faber. 
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DIE KUNST DER MAGIE UND DIE MACHT 
DES GLAUBENS 


Von BRONISLAW MALINOWSKI 


Magie — schon das Wort scheint eine Welt mysteriöser und 
unerwarteter Möglichkeiten zu enthüllen! Sogar für diejenigen, die 
diesen Hang zum Okkulten, zum Abstecher in ‚esoterische Wahr- 
heit‘ nicht teiler, dieses morbide Interesse, dem heutzutage so frei- 
mütig durch fade Wiederbelebungen von halbverstandenen alten 
Glaubenslehren und Kulten gehuldigt wird und das unter den Na- 
men „Theosophie“, „Spiritismus“ oder „Spiritualismus“ und ver- 
schiedenen Pseudo-,Wissenschaften‘, -ologien und -ismen aufge- 
tischt wird — :a auch für den klaren wissenschaftlichen Verstand 
hat die Magie eine spezielle Anziehungskraft; vielleicht zum Teil, 
weil wir hoffen, in der Magie die Quintessenz der Sehnsüchte und 
der Weisheit des primitiven Menschen zu finden — und daß sie, 
wie sie auch sein mag, wissenswert ist. Zum Teil weil ‚Magie‘ in 
jedermann verborgene geistige Kräfte aufzurühren scheint, unbe- 
wußte Hoffnungen auf das Wunder, schlummerndes Vertrauen auf 
des Menschen geheimnisvolle Möglichkeiten. Zeuge dafür ist die 
Macht, welche die Worte Magie, Beschwörung, Zauber, verhexen 
und verzaubern in der Dichtung haben, wo der innere Wert der 
Worte und die emotionalen Kräfte, die sie noch auslösen, am läng- 
sten überleben und am deutlichsten enthüllt werden. 

Wenn jedock der Soziologe sich mit der Erforschung der Magie 
beschäftigt, dort wo sie noch vorherrscht, wo sie sogar heute noch 
voll entwickelt gefunden werden kann — wie unter den Steinzeit- 
Naturvölkern von heute —, findet er zu seiner Enttäuschung eine 
ganz nüchterne, prosaische, sogar schwerfällige Kunst, die aus rein 
praktischen Gründen ausgeübt wird und die von unreifem, ober- 
flächlichem Glauben gelenkt und in einer einfachen und monotonen 
Technik ausgeführt wird. Dies wurde schon in der oben gegebenen 
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Definition von Magie angedeutet, als wir sie, um sie von Religion 
zu unterscheiden, als eine Anzahl rein praktischer Handlungen 
beschrieben, die als Mittel zu einem Zweck ausgeführt werden. Das- 
selbe fanden wir auch, als wir versuchten, sie von der Wissenschaft 
und den praktischen Künsten loszulösen, mit denen sie so stark 
zusammenhängt und denen sie bei oberflächlicher Betrachtung so 
ähnlich ist, daß es einiger Anstrengung bedarf, um die wesentlich 
andere geistige Haltung und den speziell rituellen Charakter ihrer 
Handlungen zu erkennen. Primitive Magie — jeder Feld-Anthro- 
pologe weiß dies aus Erfahrung — ist außergewöhnlich monoton 
und langweilig, streng begrenzt in ihren Aktionsmöglichkeiten, ein- 
geschränkt in ihrem Glauben und in ihren Grundvoraussetzungen 
kümmerlich. Wenn man einem speziellen Ritus nachgeht, eine spe- 
zielle Beschwörung untersucht, die Grundbegriffe von Glauben, 
Kunst und Soziologie der Magie in einem speziellen Fall erfaßt, 
wird man nicht nur alle Handlungen des Stammes kennen, sondern 
wird, mit einigen Varianten, in der Lage sein, sich in jedem Teil der 
Welt als praktizierender Magier niederzulassen, wo man noch 
glücklich genug ist, an diese begehrenswerte Kunst zu glauben. 


1. Der Ritus und die Beschwörung 


Wir wollen einen typischen Akt der Magie betrachten und dazu 
einen Akt auswählen, der sehr bekannt ist und allgemein als Stan- 
dard-Vorführung angesehen wird — einen Akt der schwarzen Ma- 
gie. Von den verschiedenen Arten der Zauberei, die wir bei den 
Primitiven antreffen, ist vielleicht das Spitzen des magischen Speers 
die meistverbreitete von allen. Ein spitzer Knochen oder ein Stock, 
ein Pfeil oder der Stachel eines Tieres wird rituell mit mimischen 
Gesten in die Richtung des Menschen, der durch Zauberei getötet 
werden soll, gestoßen, geworfen oder gehalten. Wir haben un- 
zählige Regeln für die Ausführung dieses Ritus in den östlichen 
alten Büchern der Magie und in ethnographischen Beschreibungen 
und Erzählungen von Reisenden gefunden. Der emotionale Hinter- 
grund jedoch, die Gesten und die Ausdrucksweise des Zauberers 
während der Ausführung sind nur selten beschrieben worden, aber 
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sie sind von größter Bedeutung. Ein Zuschauer, der plötzlich ın 
irgendeinen Teil Melanesiens gebracht würde und den Zauberer bei 
seiner Tätigkeit beobachten könnte, ohne genau zu wissen, was er 
sieht, könnte denken, daß er es entweder mit einem Irren zu tun 
hätte, oder würde vermuten, daß hier ein Mensch unter dem Bann 
unbeherrschter Wut handle. Denn der Zauberer muß — ein wesent- 
licher Teil der rituellen Darstellung — nicht nur den Knochenspeer 
auf sein Opfer richten, sondern er muß ihn mit einem heftigen 
Ausdruck von Wut und Haß in die Luft werfen, ıhn drehen und 
wenden, als ob er ihn in die Wunde bohren wollte und ihn dann 
mit einem plötzlichen Ruck zurückreißen. So wird nicht nur die 
Gewalttat oder das Erstechen dargestellt, sondern es muß auch der 
Leidenschaft der Gewalt Ausdruck verliehen werden. 

Wir sehen also, daß der dramatische Ausdruck von Emotion das 
Wesentliche dieses Aktes ist, denn was wird eigentlich darin dar- 
gestellt? Nicht sein Ziel, denn der Zauberer würde in diesem Fall 
den Tod des Opfers nachahmen müssen, sondern der emotionale 
Zustand des Ausführenden, ein Zustand, der weitgehend der gege- 
benen Situatior. entspricht und der seinen mimischen Ausdruck fin- 
den muß. 

Ich könnte aus eigener Erfahrung eine Anzahl ähnlicher Riten 
und natürlich viele weitere aus anderen Berichten hinzufügen. 
Wenn in anderen Formen schwarzer Magie der Zauberer ein Ob- 
jekt, welches das Opfer symbolisiert, rituell beleidigt, verletzt oder 
zerstört, so ıst dieser Ritus vor allem ein deutlicher Ausdruck von 
Haß und Wut. Oder wenn beim Liebes-Zauber der Ausübende 
wirklich oder symbolisch die geliebte Person oder ein Objekt, das 
sie darstellt, umfassen, streicheln oder liebkosen muß, reproduziert 
er das Verhalten eines schmachtenden Liebhabers, der seinen ‚gesun- 
den Menschenverstand‘ verloren hat und von Leidenschaft über- 
wältigt wird. In der Kriegs-Magie werden Zorn, Angriffslust, die 
Emotionen der leidenschaftlichen Kampfeslust oft in einer mehr 
oder weniger cirekten Weise ausgedrückt. In der Magie des Schrek- 
kens, im Exorzismus, der gegen die Mächte der Dunkelheit und des 
Bösen gerichte: ist, verhält sich der Zauberer, als ob er selbst von 
einem Gefühl der Angst befallen sei oder zumindest, als ob er heftig 
dagegen ankämpfe. Geschrei, Waffenschwingen und brennende 
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Fackeln sind oft das Wesentliche dieses Ritus. Bei einem Akt der 
Abwehr der bösen Mächte der Dunkelheit, über den ich selbst 
berichtet habe, muß ein Mann dem Ritual gemäß zittern oder einen 
Zauberspruch ganz langsam sprechen, als ob er vor Angst gelähmt 
sei. Und diese Angst greift auch auf den herannahenden Zauberer 
über und hält ihn fern. 

Alle diese Handlungen, die gewöhnlich rational und durch 
irgendwelche Prinzipien der Magie erklärt werden, sind prima facie 
Ausdrucksformen von Emotionen. Die Substanzen und das Zube- 
hör, die dabei gebraucht werden, haben oft die gleiche Bedeutung. 
Solche scharf gespitzten, gefährlichen Gegenstände, übelriechenden 
und giftigen Substanzen werden in der schwarzen Magie gebraucht; 
Wohlgerüche, Blumen, berauschende Stimulantien in der Liebes- 
"Magie; Wertsachen in der ökonomischen Magie — sie alle werden 
vor allem mit Emotionen assoziiert und nicht mit der Vorstellung 
von dem Ziel der entsprechenden Magie. 

Neben solchen Riten jedoch, in denen ein dominierendes Element 
dazu dient, eine Emotion auszudrücken, gibt es andere, in denen die 
Handlung ihr Resultat vorwegnimmt, oder, um Sir James Frazers 
Ausdruck zu gebrauchen, der Ritus imitiert sein Ziel. So ist es in der 
schwarzen Magie der Melanesier, die ich selbst aufgezeichnet habe, 
charakteristisch für die Beendigung der Beschwörung, daß der Zau- 
berer die Stimme senkt, Todesröcheln ausstößt und wie in Todes- 
starre niederfällt. Weitere Beispiele anzuführen ist nicht erforder- 
lich, da diese Seite der Magie sowie die damit zusammenhängende 
Erscheinung der ansteckenden Magie von Frazer hervorragend 
beschrieben und ausführlich belegt worden sind. Sir James Frazer 
hat auch gezeigt, daß eine spezielle Lehre von magischen Substan- 
zen besteht, die auf Affinitäten, auf Beziehungen, auf Vorstellun- 
gen von Gleichartigkeit und Übertragbarkeit basiert und die durch 
eine magische Pseudo-Wissenschaft entwickelt wurde. 

Es gibt aber auch rituelle Vorgänge, in denen es weder Nach- 
ahmung noch Voraussage noch den Ausdruck einer speziellen Vor- 
stellung oder Emotion gibt. Manche Riten sind so einfach, daß man 
sie als unmittelbare Anwendung magischer Kraft beschreiben kann, 
zum Beispiel, wenn der Magier sich erhebt und den Wind durch 
Beschwörung veranlaßt zu wehen. Oder auch, wenn ein Mann den 
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Zauber auf eine materielle Substanz überträgt, die dann bei einem 
Gegenstand oder einer Person angewendet wird, auf die der Zauber 
wirken soll. Die materiellen Objekte, die bei solchen Riten 
gebraucht werden, sind auch vollkommen zweckmäßig —: Sub- 
stanzen, die bestens geeignet sind, um die magische Wirkung auf- 
zunehmen, zu bewahren und weiterzugeben, Umhüllungen, die 
dazu bestimmt sind, sie einzuschließen und zu erhalten, bis sıe bei 
dem Objekt angewendet wird. 

Aber was ist die magische Kraft, die nicht nur in dem zuletzt 
genannten Verhalten, sondern in jedem magischen Ritus in Erschei- 
nung tritt? Dern sei es ein Akt, der bestimmte Emotionen aus- 
drückt, oder ein Ritus der Nachahmung oder der Vorausschau oder 
einfach eine Verzauberung, ein Merkmal ist ihnen immer gemein- 
sam: Die Kraft der Magie, ihre Wirksamkeit muß immer auf das 
Objekt übertragen werden. Worin besteht sie? Kurz gesagt, es ist 
immer die Kraft, die in der Beschwörung enthalten ist, denn — und 
das ist nie gen.ag betont worden — das wichtigste Element der 
Magie ist die Beschwörung. Die Beschwörung ist der Teil der Magie, 
der okkult ist, der in magischer Vererbung weitergegeben wird und 
der nur dem Zauberer bekannt ist. Für die Naturvölker bedeutet 
Kenntnis der Magie Kenntnis des Zaubers, und bei jeder Analyse 
eines Zaubervorgangs wird man immer feststellen, daß die Be- 
schwörung im Mittelpunkt des Rituals steht. Die Zauberformel ist 
immer der Kern der magischen Handlung. 

Die Erforschang von Zauber-Texten und -Formeln der primi- 
tiven Magie ergibt, daß drei typische Elemente mit dem Glauben 
an magische Wirksamkeit assoziiert sind. Es gibt erstens die phone- 
tischen Effekte, Imitationen natürlicher Geräusche, wie das Pfeifen 
des Windes, das Rollen des Donners, das Tosen des Meeres und die 
Stimmen von allerlei Tieren. Diese Geräusche symbolisieren be- 
stimmte Phänomene, und so glaubt man, daß sie jene magisch pro- 
duzieren. Oder sie drücken bestimmte emotionale Zustände aus, die 
dem gewünschten Ziel assoziiert sind, das durch die Magie verwirk- 
licht werden soll. 

Das zweite Element, das bei primitiven Beschwörungen sehr auf- 
fallend ist, ist der Gebrauch von Worten, die das Gewünschte 
heraufbeschwören, statuieren oder befehlen. So erwähnt der Zau- 
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berer alle Symptome der Krankheit, die er ‚anhext‘, oder er be- 
schreibt in dem todbringenden Spruch das Ende seines Opfers. In 
der heilenden Magie kleidet der Zauberer Bilder von Gesundheit 
und körperlicher Kraft in Worte. In der ökonomischen Magie wird 
das Wachsen der Pflanzen, das Auftauchen von Tieren und Schwär- 
men von Fischen anschaulich geschildert. Oder der Magier gebraucht 
Worte und Sätze, welche die Emotion, unter deren Druck er seine 
Magie ausübt, und die Handlung, die dieser Emotion Ausdruck 
verleiht, deutlich machen. Der Zauberer muß in wütendem Tonfall 
Wörter wıe diese wiederholen: „Ich breche — ich verdrehe — ıch 
verbrenne — ich zerstöre“, indem er mit jedem dieser Ausdrücke 
auf die verschiedenen Teile des Körpers und der inneren Organe 
seines Opfers weist. Dies zeigt uns, daß die Beschwörungen fast 
genau nach dem Muster der Riten aufgebaut sind und daß die Wör- 
ter aus den gleichen Gründen wie die Substanzen der Magie gewählt 
werden. 

Drittens existiert in fast jeder Beschwörung ein Element, zu dem 
es kein Gegenstück im Ritual gibt. Ich meine die mythologischen 
Anspielungen, die Bezugnahme auf Ahnen und Heroen der betref- 
fenden Kultur, von denen diese Magie übernommen worden ist. 
Und das bringt uns zu dem vielleicht wichtigsten Punkt des Themas, 
zum traditionellen Hintergrund der Magie. 


2. Die Tradition der Magie 


Die Tradition spielt, wie wır ein paarmal betonten, in primitiven 
Zivilisationen eine außerordentliche Rolle und konzentriert sich auf 
das magische Ritual und den Kult. In jedem Fall bedeutender Ma- 
gie finden wir unweigerlich die Geschichte, die ihr Vorhandensein 
begründet. In einer solchen Geschichte wird berichtet, wann und wo 
die Magie in den Besitz des Menschen kam, wie sie einer lokalen 
Gruppe, einer Familie oder einem Klan zu eigen wurde. Aber eine 
solche Geschichte ist nicht die Geschichte ihrer Entstehung. Magie 
‚entsteht‘ nie, sie wird nie gemacht oder erfunden. Jede Magie ‚war‘ 
einfach von Anfang an ein wesentliches Attribut all solcher Dinge 
und Vorgänge, die für den Menschen von vitalem Interesse sind, 
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die sich jedoch seinen normalen rationalen Bestrebungen entziehen. 
Die Beschwörung, der Ritus und die Dinge, die von ihnen beherrscht 
werden, sind gleich alt. 

So existierte in Zentral-Australien die ganze Magie aus den 
alcheringa-Zeiten, in denen sie wie alles andere zustande kam. In 
Melanesien stammt die ganze Magie aus einer Zeit, in der die 
Menschheit unter der Erde lebte und Magie ein natürliches Wissen 
der Urmenschen war. In höher entwickelten Gesellschaften stammt 
die Magie oft von Geistern und Dämonen, aber auch diese über- 
nahmen sie — in der Regel — ursprünglich und erfanden sie nicht. 
So ist der Glaube an die vorgeschichtliche Existenz der Magie uni- 
versell. Hingegen finden wir oft die Überzeugung, daß Magie nur 
bei absolut unverfälschter, fehlerfreier Übermittlung ihre Wirksam- 
keit behält. Die geringste Abweichung von der ursprünglichen Form 
wäre verhängnisvoll. Also besteht die Vorstellung, daß zwischen 
dem Objekt und seiner Magie eine essentielle Bindung vorhanden 
ist. Magie ist die Qualität der Sache oder vielmehr die Qualität der 
Beziehung zwischen dem Menschen und der Sache; denn wenn diese 
auch nie vom Menschen angefertigt ist, so ist sie doch immer für ıhn 
geschaffen. In jeder Mythologie, in jeder Tradition befindet sich 
Magie stets im Besitz des Menschen, rührt sie stets von dem Wissen 
des Menschen oder dem Wissen eines menschenähnlichen Wesens 
her. Sie impliziert den ausführenden Magier ebenso wie das zu ver- 
zaubernde Ding und die Zaubermittel. Sie ist ein Teil der ursprüng- 
lichen Anlage der Ur-Menschheit, der mura-mura oder alcheringa 
in Australien, cer unterirdisch lebenden Menschheit von Melanesien, 
der Völker des magischen Goldenen Zeitalters auf der ganzen Welt. 

Magie ist nicht nur in ihrer Verkörperung, sondern auch in ihrem 
Inhalt menschlich: Sie bezieht sich hauptsächlich auf menschliche 
Tätigkeiten und Zustände, Jagd, Bodenbestellung, Fischfang, Han- 
del, Liebesspiel, Krankheit und Tod. Sie ist nicht so sehr auf die 
Natur gerichte: als auf die Beziehung des Menschen zur Natur und 
auf die menschlichen Tätigkeiten, die auf sie einwirken. Außerdem 
werden die Wirkungen der Magie meistens nicht als Produkt der 
Natur, das du-ch Zauber beeinflußt wird, angesehen, vielmehr als 
etwas seinem Wesen nach speziell Magisches, was nicht die Natur, 
sondern nur cie Zauberkraft hervorbringen kann. Die ernsteren 
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Formen von Krankheit, die Liebe in ihren leidenschaftlichen Pha- 
sen, das Verlangen nach zeremonieller Begegnung und andere ähn- 
liche körperliche oder seelische Vorgänge werden als das direkte 
Ergebnis von Beschwörung und Ritus verstanden. Magie leitet sich 
also nicht aus der Beobachtung der Natur oder aus der Kenntnis 
ihrer Gesetze her, sie ist ein Ur-Besitz des Menschen, der nur durch 
Überlieferung vermittelt werden kann und durch den sich die auto- 
nome schöpferische Kraft des Menschen bestätigt. 

So ist die Macht der Magie nicht eine universelle Macht, die über- 
all herrscht und die sıch überall ausbreitet, wo sie will oder soll. 
Magie ist die alleinige spezifische Macht, eine Kraft, einzig in ihrer 
Art, die nur im Menschen wohnt, die nur durch seine magische 
Kunst freigelassen wird, sich mit seiner Stimme ausdrückt und durch 
die Ausübung des Ritus übermittelt wird. 

Es mag hier erwähnt werden, daß der menschliche Körper Spei- 
cher und Leiter der Magie ist und daß er verschiedenen Bedingun- 
gen unterworfen werden muß. So muß der Magier alle Arten von 
Tabus einhalten, sonst könnte die Beschwörung beeinträchtigt wer- 
den, besonders da in bestimmten Teilen der Welt, zum Beispiel in 
Melanesien, die Zauberkraft ihren Sitz in des Magiers Bauch hat, 
der sowohl der Sitz des Gedächtnisses als auch der Nahrung ist. Bei 
Bedarf wird sie in den Kehlkopf zitiert, den Sitz der Intelligenz, 
und wird von dort durch die Stimme ausgesandt, das wichtigste 
Werkzeug des menschlichen Geistes. So ist die Magie nicht nur ein 
wesentlicher menschlicher Besitz, sondern sie ıst buchstäblich und 
tatsächlich im Menschen eingeschlossen und kann nur nach sehr 
strengen Regeln der magischen Nachfolge, Initiation und Instruk- 
tion von Mensch zu Mensch weitergegeben werden. Sie wird also 
nie als Macht der Natur konzipiert, die den Dingen innewohnt und 
unabhängig vom Menschen wirkt; sie kann nicht von ıhm durch 
irgendwelche Vorgänge, die ihm seine gewöhnlichen Kenntnisse von 
der Natur vermitteln, entdeckt und erlernt werden. 
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3. Mana und die Macht der Magie 


Daraus resultiert offensichtlich, daß alle Theorien, die der Magie 
mana und ähnliche Konzeptionen zugrunde legen, allesamt in eine 
falsche Richtung weisen. Denn wenn die Kraft der Magie aus- 
schließlich vom Menschen ausgeht und von ihm nur unter sehr spe- 
zifischen Bedingungen und in einer traditionell vorgeschriebenen 
Weise ausgeübt werden kann, ist sie sicher keine Kraft, wie sie 
Dr. Codrington beschrieben hat: „Dieses mana ist in nichts fixiert 
und kann fast allem übermittelt werden.“ Mana „wirkt auf jede 
Weise für Gutes und Böses... offenbart sich in physischer Kraft 
oder in jeder Art von Macht und Leistung, deren ein Mensch fähig 
ist“. Nun ist klar, daß die Kraft, die Codrington hier beschreibt, 
nahezu das genaue Gegenteil der Macht der Magie darstellt, wie 
wir siein der Mythologie und dem Verhalten der Primitiven und in 
der Struktur der von ihnen benutzten Zauberformeln verkörpert 
finden. Denn die reale Wirksamkeit der Magie, wie ich sie aus Me- 
lanesien kenne, ist nur an die Beschwörung und ihren Ritus gebun- 
den und sie kar.n nicht auf irgend etwas „übertragen“, sondern nur 
durch ein genau vorgeschriebenes Verfahren übermittelt werden. 
Sie wirkt nie „auf jede Weise“, sondern nur auf eine durch Tradi- 
tion spezifizierte Weise. Sie zeigt sich nie als physische Kraft, son- 
dern ıhre Wirkung auf die Fähigkeiten und Leistungen des Men- 
schen ist absolut begrenzt und festgelegt. 

Und ebenso kann eine ähnliche Konzeption, die man unter den 
nordamerikanischen Indianern findet, nichts mit der spezifischen 
konkreten Wirksamkeit der Magie zu tun haben. Denn von dem 
wakan der Dakotas lesen wir: „Das ganze Leben ist wakan. So ist 
auch alles, was Kraft aufweist, sei es in Bewegung, wie die Winde 
und die treibenden Wolken, sei es in passiver Ausdauer wie der 
Felsblock am Wegesrand... Sie umfaßt jedes Mysterium, jede 
geheime Macht, jede Gottheit.“ Vom orenda, einem Wort der Iro- 
kesen, wird gesagt: „In der ursprünglichen Vorstellung des Men- 
schen ist diese Kraft allen Dingen zu eigen... den Felsen, den 
Wassern, den Gezeiten, den Pflanzen und den Bäumen, den Tieren 
und dem Menschen, dem Wind und den Stürmen, den Wolken 


und dem Donner und dem Blitz ... sie wird für die wirksame 
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Ursache aller Phänomene, aller Geschehnisse seiner Umgebung ge- 
halten.“ 

Nach dem, was über das Wesen der magischen Macht festgestellt 
worden ist, braucht kaum betont zu werden, daß es wenig Gemein- 
sames gibt zwischen den Vorstellungen vom Typ des mana und der 
speziellen Wirksamkeit magischer Beschwörung und magischer Ri- 
ten. Wir haben gesehen, daß das Wesentliche jedes magischen Glau- 
bens die scharfe Unterscheidung ist zwischen der traditionellen 
Kraft der Magie einerseits und den anderen Kräften und Mächten 
andererseits, mit denen der Mensch und die Natur begabt sind. 
Konzeptionen der Art wie wakan, orenda und mana, die, neben 
der Magie, alle Kräfte und Mächte einschließen, sind einfach ein 
Beispiel früher Generalisierung eines unreifen metaphysischen Kon- 
zepts, wie man es auch in verschiedenen anderen Worten der Pri- 
mitiven findet; dies ist außerordentlich wichtig für unsere Kenntnis. 
der primitiven Mentalität, aber es führt, soweit die vorliegenden 
Daten erkennen lassen, nur zu dem Problem der Beziehung zwi- 
schen den frühen Konzeptionen von ‚Kraft‘, dem ‚Übernatürlichen‘ 
und der ‚Wirksamkeit der Magie‘. Es ist nicht möglich, mit der 
summarischen Information, die uns zur Verfügung steht, zu ent- 
scheiden, was die ursprüngliche Bedeutung dieser komplexen Kon- 
zeptionen ist: die der physischen Kraft oder die der übernatürlichen 
Wirksamkeit. In den amerikanischen Konzeptionen scheint der 
Akzent auf der ersteren zu liegen, im ozeanischen Raum auf der 
letzteren. Was ich klarstellen möchte, ist, daß es bei allen Versuchen, 
die Mentalität der Primitiven zu verstehen, nötig ist, zuerst ihre 
Verhaltensweisen zu erforschen und zu beschreiben und ihr Voka- 
bular durch ihre Gebräuche und ihre Lebensgewohnheiten zu erklä- 
ren. Es gibt für die Wissenschaft keinen trügerischeren Leitfaden als 
die Sprache, und in der Anthropologie ist das „ontologische Argu- 
ment“ besonders gefährlich. 

Es war notwendig, auf dieses Problem ausführlich einzugehen, 
denn die Theorie vom mana als dem Wesentlichen der primitiven 
Magie und Religion ist so glänzend verteidigt und so unbekümmert 
abgehandelt worden, daß man sich zuerst klarmachen muß, daß 
unsere Kenntnis vom mana, vor allem in Melanesien, etwas wider- 
sprüchlich ist und daß wir vor allem fast keine Daten haben, die 
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aufzeigen, wie diese Konzeption in den religiösen oder magischen 
Kult und Glauben eingeht. 

Eines ist sicher: Magie ist nicht aus einer abstrakten Konzeption 
universeller Macht geboren und dann auf konkrete Fälle angewen- 
det worden. Sie ist zweifellos selbständig in einer Reihe von aktuel- 
len Situationen entstanden. Jede Art von Magie, die aus ihrer spe- 
ziellen Situation und deren emotionaler Spannung geboren wurde, 
ist zurückzuführen auf die spontanen Einfälle und die spontane 
Reaktion des Menschen. Es ıst auf jeden Fall die Gleichförmigkeit 
des geistigen Vorgangs, die der Magie bestimmte allgemeine Züge 
verliehen und die zu den generellen Konzeptionen geführt hat, die 
dem menschlichen Denken und Verhalten zugrunde liegen. Es wird 
notwendig sein, jetzt eine Analyse der Situationen der Magie und 
der praktischen Erfahrungen, zu denen sie führen, zu geben. 


4. Magie und Erfahrung 


Bis jetzt haben wir uns hauptsächlich mit den Vorstellungen von 
Primitiven unc ihrer Auffassung von Magie befaßt. Dies hat uns 
zu dem Punkt geführt, an dem der Primitive einfach versichert, 
daß die Magie dem Menschen Macht über bestimmte Dinge ver- 
leiht. Jetzt müssen wir diesen Glauben vom Standpunkt des sozio- 
logischen Beobachters aus analysieren. Wir wollen uns noch einmal 
solche Situationen vorstellen, in denen wir Magie vorfinden. Der 
Mensch, der mit einer Reihe von praktischen Tätigkeiten beschäf- 
tigt ist, gerät in Schwierigkeiten; der Jäger ist von seiner Beute 
enttäuscht, dem Seemann fehlen günstige Winde, der Kanubauer 
ist nie sicher, daß das Material, mit dem er arbeiten muß, der 
Beanspruchung standhält, oder ein gesunder Mensch fühlt plötzlich, 
daß seine Kräfte versagen. Was tut ein Mensch gewöhnlich unter 
solchen Umständen, wenn er jede Magie, jeden Glauben und jedes 
Ritual außer acht läßt? Im Stich gelassen von seinen Kenntnissen, 
irregeführt durch seine frühere Erfahrung und seine technische Fer- 
tigkeit, realisiert er seine Ohnmacht. Aber sein Verlangen packt ihn 
um so heftiger; seine Furcht, seine Ängste und Hoffnungen erzeugen 
eine Spannung in seinem Organismus, die ihn zu irgendeiner Akti- 
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vität treibt. Ob er primitiv oder zivilisiert ist, ob er die Magie 
beherrscht oder von ihrer Existenz nichts weiß, die passive Un- 
tätigkeit, das einzige, was ihm die Vernunft diktiert, ist das letzte, 
mit dem er sich abfinden kann. Sein Nervensystem und sein ganzer 
Organısmus treiben ıhn zu irgendeiner Ersatzhandlung. Besessen 
von der Vorstellung des ersehnten Ziels, sieht er es und fühlt er es. 
Sein Organismus reproduziert die Handlungen, die ihm durch die 
Antizipation seiner Hoffnungen nahegelegt und durch seine-so hef- 
tig empfundene Leidenschaft diktiert werden. 

Unter dem Einfluß ohnmächtiger Wut oder von frustriertem 
Haß beherrscht, ballt der Mensch spontan seine Faust und führt 
unter Verwünschungen, Worten des Hasses und der Wut imaginäre 
Hiebe gegen seinen Feind. Der Liebende, der sich schmerzlich nach 
seiner unerreichbaren oder unzugänglichen Schönen sehnt, sieht sie 
in seinen Visionen, redet sie an, erfleht und fordert ihre Gunst, 
fühlt sich erhört und preßt sie in seinen Träumen an seine Brust. 
Der eifrige Fischer oder Jäger sıeht in seiner Einbildung die Beute 
in den Netzen verstrickt, das Tier vom Speer getroffen; er ruft ıhre 
Namen, gibt seinen Visionen vom großartigsten Fang in Worten 
Ausdruck, er kommt sogar so weit, mit Gesten das mimisch dar- 
zustellen, was er ersehnt. Der Mensch, der sich nachts in den Wäl- 
dern oder im Dschungel verirrt, sieht, von abergläubischer Angst 
bedrängt, ringsumher ihn verfolgende Dämonen, spricht sie an, 
versucht sie abzuwehren, sie zu verscheuchen oder schreckt vor 
ihnen angstvoll zurück wie ein Tier, das sich durch Totstellen zu 
retten versucht. | 

Diese Reaktionen auf überwältigende Gefühle oder wahnwitzi- 
ges Verlangen sind die natürliche Antwort des Menschen auf eine 
Situation, die auf einem universellen psycho-physiologischen Me- 
chanismus beruht. Sie erzeugen in Wort und Tat, was man erwei- 
terte Gefühlsausbrüche nennen könnte: die drohenden Gesten und 
Verwünschungen ohnmächtigen Zorns, die spontane Darstellung 
des gewünschten Ziels in einer praktisch ausweglosen Situation, die 
leidenschaftlichen, liebkosenden Gesten des Liebenden und so wei- 
ter. All diese spontanen Handlungen und spontanen Worte brin- 
gen den Menschen dazu, die gewünschten Ergebnisse vorauszu- 
sagen, seine Leidenschaften in unbeherrschten Gesten auszudrücken 
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oder in Worte auszubrechen, die seinem Verlangen freien Lauf las- 
sen und die Erreichung seines Ziels vorwegnehmen. 

Und welches ist der rein intellektuelle Vorgang, die Überzeugung, 
die sich während eines solchen freien Gefühlsausbruches in Worten 
und Taten bildet? Zuerst entsteht ein klares Bild des ersehnten 
Ziels, der verhaßten Person, der drohenden Gefahr oder des Dä- 
mons; und jedes Bild verbindet sich mit seiner spezifischen Leiden- 
schaft, die uns dazu bringt, eine aktive Haltung gegenüber diesem 
Bild einzunehmen. Wenn die Leidenschaft den kritischen Punkt 
erreicht, an dem der Mensch die Kontrolle über sıch selbst verliert, 
ermöglichen die Worte, die er äußert, und sein unbesonnenes Ver- 
halten der angestauten physischen Spannung, sich zu entladen. Aber 
dieser ganze Ausbruch wird von der Vorstellung des Ziels be- 
herrscht; sie liefert die treibende Kraft der Reaktion und richtet 
offenbar Worte und Handlungen auf ein bestimmtes Ziel. Die 
Ersatzhandlung, in der die Leidenschaft sich Luft macht und die 
auf Ohnmacht zurückzuführen ist, hat subjektiv den ganzen Wert 
einer wirklichen Handlung, zu der das Gefühl ohne Behinderung 
natürlicherweise geführt hätte. 

Sowie die Spannung sich in diesen Worten und Gesten erschöpft, 
schwinden die quälenden Visionen dahin, scheint das ersehnte Ziel 
der Erfüllung näher, und wir erlangen unser Gleichgewicht zurück 
in wiedergewonnener Harmonie mit dem Leben. Und uns bleibt 
die Gewißheit, daß die Worte der Verwünschung und die Gesten 
der Wut die gehaßte Person und somit ihr Ziel getroffen haben, 
daß die Liebesbeschwörungen, die visionären Umarmungen nicht 
unerwidert geblieben sein können, daß der visionäre Erfolg unseres 
Strebens nicht ohne guten Einfluß auf den Ausgang gewesen sein 
kann. Wenn die Angst, die uns wahnsinnig gemacht hat, langsam 
abebbt, empfinden wir, daß gerade dieses Verhalten die Schrecken 
vertrieben hat. Kurz gesagt, ein starkes emotionales Erlebnis, das in 
eine rein subjektive Flut von Vorstellungen, Worten und Verhal- 
tensweisen mündet, hinterläßt eine tiefgehende Gewißheit von 
seiner Realität wie von einer tatsächlichen und positiven Leistung, 
als ob etwas durch eine dem Menschen offenbarte Macht geschehen 
sei. Diese Macıt, aus einer geistigen und physischen Besessenheit 
geboren, scheint von außen auf uns Einfluß zu nehmen, und für den 
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primitiven Menschen oder für den Leichtgläubigen und Ungebil- 
deten aller Zeiten muß die spontane Beschwörung, der spontane 
Ritus und der spontane Glaube an ihre Wirksamkeit als eine direkte 
Offenbarung von außerirdischem und zweifellos unpersönlichem 
Ursprung erscheinen. 

Wenn wir dieses spontane Ritual und die wortreiche über- 
fließende Leidenschaft und Sehnsucht mit dem traditionell fixierten 
magischen Ritual und mit den Prinzipien vergleichen, die in magi- 
schen Beschwörungen und Substanzen verkörpert sind, zeigt die 
auffallende Ähnlichkeit der beiden Erscheinungsformen, daß sie 
nicht unabhängig voneinander sind. Das magische Ritual, die mei- 
sten Prinzipien der Magie, die meisten ihrer Beschwörungen und 
Substanzen sind dem Menschen in jenen leidenschaftlichen Erfah- 
rungen offenbart worden, die auf ihn in den ausweglosen Situatio- 
nen seines Irieblebens sowie seiner praktischen Tätigkeiten ein- 
stürmen, in jenen Lücken und Einbrüchen in dem ewig unvollkom- 
menen Wall der Kultur, den er zwischen sich und den bedrängen- 
den Versuchungen und Gefahren seines Schicksals errichtet hat. Ich 
glaube, wir müssen darin nicht nur eine der Quellen, sondern den 
eigentlichen Ursprung des magischen Glaubens erkennen. 

Deshalb entspricht den meisten Arten magischen Rituals ein 
spontanes Ritual, das sich emotional ausdrückt oder das gewünschte 
Ziel vorausschaut. Den meisten Merkmalen magischer Beschwörun- 
gen, den Befehlen, Anrufungen und Metaphern entspricht ein na- 
türlicher Wortschwall, in Verwünschungen und drängenden Bitten, 
im Exorzismus und in der Beschreibung unerfüllter Wünsche. Je- 
dem Glauben an magische Wirksamkeit entspricht eine jener Illu- 
sionen subjektiver Erfahrung, die im Geist des zivilisierten Rationa- 
listen rasch verfliegen, aber trotzdem auch dort nie ganz fehlen, die 
jedoch für den einfachen Menschen jeder Kultur und vor allem für 
den primitiven Geist der Naturvölker mächtig und überzeugend sind. 

So ist der Ursprung magischen Glaubens und Brauchs nicht aus 
der Luft gegriffen, sondern zurückzuführen auf eine Anzahl tat- 
sächlich durchlebter Erfahrungen, in denen dem Menschen seine 
Macht, das ersehnte Ziel zu erreichen, offenbar wird. Wir müssen 
jetzt fragen: Welche Beziehung existiert zwischen den Versprechun- 
gen, die in solchen Erfahrungen enthalten sind, und ihrer Erfüllung 
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im wirklichen Leben? Obwohl die trügerischen Ansprüche der Ma- 
gie für den primitiven Menschen eigentlich plausibel sein müßten, 
wieso sind sie so lange unaufgedeckt geblieben? 

Die Antwort darauf ist vor allem die bekannte Tatsache, daß ım 
menschlichen Gedächtnis der Beweis eines positiven Falls immer 
den negativen überschattet. Ein Gewinn wiegt leicht mehrere Ver- 
luste auf. So sind Beispiele, welche die Magie bestätigen, immer 
viel deutlicher sichtbar als solche, die sie verneinen. Aber es gibt 
andere Tatsachen, welche die Ansprüche der Magie durch einen 
wirklichen oder scheinbaren Beweis bestätigen. Wir haben gesehen, 
daß das magische Ritual aus einer Offenbarung in einer wirklichen 
Erfahrung entstanden sein muß. Aber der Mensch, der durch eine 
solche Erfahrung den Kern einer neuen magischen Handlung kon- 
zipierte, formulierte und seinen Stammesgenossen übermittelte — 
in völlig gutem Glauben, wie man sich erinnern wird —, muß ein 
genialer Mensch gewesen sein. Die Menschen, die seine Magie erbten 
und ausführten, die sie zweifellos immer weiter ausbauten und ent- 
wickelten, jedoch des Glaubens waren, sie folgten einfach der Tra- 
dition, müssen immer Menschen von großer Intelligenz, Energie 
und Unternehmungskraft gewesen sein. Es sind gerade die Men- 
schen gewesen, die allen Notfällen gewachsen waren. Es ist eine 
empirische Tatsache, daß in allen Gesellschaften von Primitiven 
Magie und hervorragende Persönlichkeit Hand in Hand gehen. So 
fällt Magie auch mit persönlichem Erfolg, Geschicklichkeit, Mut und 
geistiger Kraft zusammen. Kein Wunder, daß sie als Quelle des 
Erfolgs angesehen wird. 

Dieser persönliche Ruf des Magiers ist wichtig, weil er den Glau- 
ben an die Wirksamkeit der Magie verstärkt, und er ist die Ursache 
eines interessanten Phänomens: Man könnte es die anerkannte 
Mythologie der Magie nennen. Jeden großen Magier umgibt ein 
Glorienschein, entstanden aus den Geschichten über seine wunder- 
baren Heilungen und Tötungen, seine Gewinne, seine Siege und 
seine Eroberungen in der Liebe. In jeder Gesellschaft Primitiver 
bilden solche Geschichten das Rückgrat des Glaubens an die Magie, 
denn unterstützt durch die emotionalen Erfahrungen, die jeder 
selbst gemacht hat, erhärten die laufenden Berichte von magischen 
Wundern ihren Anspruch und erheben sie über jeden Zweifel und 
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jede Kritik. Jeder bedeutende Magier hat außer seinem traditionel- 
len Anspruch, außer dem Erbe von seinen Vorgängern seine per- 
sönliche Befugnis, Wunder zu tun. 

So ist Mythos kein totes Produkt vergangener Zeiten, das nur als 
wertloses Märchen überlebt. Er ist eine lebendige Kraft, die ständig 
neue Phänomene hervorbringt und ständig die Magie aufs neue 
bezeugt. Magie bewegt sich im Glanz der vergangenen Tradition, 
aber sie schafft die Atmosphäre des sich immer neu bildenden My- 
thos. Wie es eine Anzahl von Legenden gibt, die festgelegt und 
standardisiert sind und welche die Folklore des Stammes bilden, so 
gibt es auch immer eine Flut von Erzählungen, wie die aus dem 
mythologischen Zeitalter. Magie ist die Brücke zwischen der gol- 
denen Zeit uralter Künste und den wunderwirkenden Kräften von 
heute. Daher sind die Formeln voll von mythologischen Anspie- 
lungen, die, wenn sie ausgesprochen werden, die Mächte aus der 
Vergangenheit lösen und sie in die Gegenwart ziehen. 

So sehen wir auch die Rolle und Bedeutung der Mythologie in 
einem neuen Licht. Der Mythos ist nicht eine Spekulation der Pri- 
mitiven über den Ursprung der Dinge, der aus philosophischem 
Interesse entstanden ist, noch ist er das Resultat der Naturbetrach- 
tung — eine Art symbolische Repräsentation ihrer Gesetze. Er ist 
die historische Darstellung eines jener Ereignisse, die ein für allemal 
die Wahrheit einer bestimmten Form von Magie verbürgen. Manch- 
mal ist er der tatsächliche Bericht einer magischen Offenbarung, die 
direkt von dem ersten Menschen herrührt, dem Magie in einem 
dramatischen Geschehen offenbart wurde. Noch öfter zeigt sich 
deutlich, daß es sich nur um den Bericht handelt, wie Magie in den 
Besitz eines Klans, einer Gemeinschaft oder eines Stammes gekom- 
men ist. In allen Fällen ist er eine Gewähr ihrer Wahrheit, ein 
Nachweis der direkten Überlieferung und ein Manifest ihres An- 
spruchs auf Gültigkeit. Und wie wir gesehen haben, ist der Mythos 
das natürliche Ergebnis menschlichen Glaubens, denn jede Kraft 
muß Zeichen ihrer Effizienz geben, muß handeln, und die Menschen 
müssen von diesem Handeln erfahren, wenn sie an ıhre Wirksam- 
keit glauben sollen. Jeder Glaube erzeugt seine Mythologie, denn es 
gibt keinen Glauben ohne Wunder, und der Hauptmythos erzählt 
einfach das ursprüngliche Wunder der Magie wieder. 
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Es muß gleich hinzugefügt werden, daß der Mythos sich nicht 
nur an die Magie heften kann, sondern an jede Form sozialer Macht 
oder sozialen Anspruchs. Durch ihn werden immer außergewöhn- 
liche Privilegien oder Pflichten erklärt, große soziale Ungleich- 
heiten, schwere Belastungen des — sehr hohen oder sehr niederen 
— Standes. Auch Glaubenssätze und die Macht der Religion wer- 
den durch mythologische Berichte bis zu ihren Ursprüngen zurück- 
verfolgt. Religiöser Mythos ist aber ein sehr ausgesprochenes 
Dogma, der Glaube an die Unterwelt, an die Schöpfung, an das 
Wesen der Gottheiten, die in einer Geschichte ausgesponnen wer- 
den. Der soziolagische Mythos geht andererseits, vor allem in pri- 
mitiven Kulturen, meistens in Legenden von den Ursprüngen ma- 
gischer Kraft über. Es kann ohne Übertreibung gesagt werden, daß 
die typischste, die am höchsten entwickelte Mythologie in primi- 
tiven Gesellschaften die der Magie ist, und die Funktion des My- 
thos ist es nicht, Erklärungen zu liefern, sondern Gewißheit zu 
geben, nicht, Neugierde zu befriedigen, sondern Vertrauen in Macht 
einzuflößen, nicht, Geschichten zu erfinden, sondern jene Ereignisse 
festzuhalten und herauszuheben, die im kontinuierlichen Strom des 
Alltagslebens für die Gültigkeit des Glaubens zu zeugen vermögen. 
Die tiefgehende Verbindung zwischen Mythos und Kult, die 
pragmatische Funktion des Mythos, Glauben zu erzwingen, ist so 
hartnäckig zugunsten der ätiologischen oder erklärenden Theorie . 
vom Mythos übersehen worden, daß es notwendig war, diesen 
Punkt ausführlich zu behandeln. 


5. Magie und Wissenschaft 


Wir mußten zur Mythologie abschweifen, da wir sahen, daß der 
Mythos durch den wirklichen oder imaginären Erfolg von Zauber- 
kraft entstanden ist. Aber wie ist es bei Fehlschlägen? Trotz all 
der Kraft, welche die Magie aus dem spontanen Glauben und dem 
spontanen Ritual intensiven Wünschens oder frustrierten Gefühls 
zieht, trotz aller Stärke, die sie durch das persönliche Prestige, 
die soziale Macht und den allgemeinen Erfolg des Magiers und 
Zauberers gewinnt, gibt es dennoch Fehlschläge und Versagen, 
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und wir würden die Intelligenz, die Logik und die Erkenntnis aus 
Erfahrung des Primitiven sehr unterschätzen, wenn wir annäh- 
men, daß er ihrer nicht gewahr wird und daß er nicht mit ihnen 
rechnet. 

Vor allem ist die Magie strengen Bedingungen unterworfen: 
genaues Einprägen einer Beschwörung, unanfechtbare Ausführung 
des Ritus, unerschütterliches Festhalten an den Tabus und Regeln, 
die den Magier einengen. Wenn irgendeines dieser Dinge außer acht 
gelassen wird, mißlingt die Magie. Und sogar dann, wenn die Ma- 
gie auf vollkommenste Weise ausgeführt wird, können ihre Wir- 
kungen zunichte gemacht werden: denn gegen jede Magie kann es 
auch eine Gegenmagie geben. Wenn Magie, wie wir gesehen haben, 
durch des Menschen beharrliches Verlangen in Verbindung mit der 
unberechenbaren Laune des Zufalls erzeugt wird, dann kann, nein, 
muß jeder Wunsch, ob positiv oder negativ, seine Magie haben. Der 
Mensch mit all seinen sozialen und weltlichen Ambitionen, mit all 
seinem Streben nach Erfolg und Glück bewegt sich in einer Atmo- 
sphäre von Rivalität, Neid und Bosheit. Denn Glück, Besitz, ja 
sogar Gesundheit sind relative Begriffe, denn wenn der Nachbar 
mehr Vieh, mehr Frauen, mehr Macht und eine bessere Gesundheit 
als man selbst besitzt, fühlt man sich frustriert in allem, was man 
hat und ist. Und die Natur des Menschen ist so beschaffen, daß sein 
Verlangen ebenso durch den Mißerfolg anderer befriedigt wird wie 
durch den eigenen Erfolg. Diesem soziologischen Spiel von Wunsch 
und Gegenwunsch, von Ehrgeiz und Bosheit, von Erfolg und Neid 
entspricht das Spiel von Magie und Gegenmagie oder von weißer 
und schwarzer Magie. 

In Melanesien, wo ich dieses Problem unmittelbar studierte, ist 
man überzeugt, daß es zu jedem einzelnen magischen Akt den ent- 
sprechenden Gegenakt gibt, der, wenn er stärker ist, die Wirkung 
des ersteren völlig aufheben kann. Bei bestimmten Typen der Ma- 
gie, wie zum Beispiel dem von Gesundheit und Krankheit, treten 
die Formeln tatsächlich paarweise auf. Ein Magier, der einen Zau- 
ber erlernt, der eine bestimmte Krankheit hervorruft, lernt gleich- 
zeitig die Formel und den Ritus, welche die Wirkung seiner bösen 
Magie vollständig annullieren können. In der Liebe existiert nicht 
nur der Glaube, daß, wenn zwei Formeln ausgeführt werden, um 
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das gleiche Herz zu gewinnen, die stärkere die schwächere besiegt, 
sondern es gibt Beschwörungen, die direkt zu dem Zweck aus- 
gesprochen werden, die Zuneigung der Freundin oder Frau eines 
anderen zunichte zu machen. Ob diese Dualität der Magie in der 
ganzen Welt so konsequent besteht wie auf den Trobriand-Inseln, 
ist schwer zu sagen, aber daß die Doppelkräfte von weiß und 
schwarz, von positiv und negativ überall existieren, steht außer 
jedem Zweifel. So kann ein Versagen der Magie immer als Ge- 
dächtnislücke, als Nachlässigkeit in der Ausführung oder der 
Beachtung eines Tabus ausgelegt und nicht zuletzt dadurch erklärt 
werden, daß ein anderer eine Gegenmagie angewendet hat. 

Wir sind jetzt in der Lage, die Beziehung zwischen Magie und 
Wissenschaft, die weiter oben schon beschrieben wurde, vollstän- 
diger darzustellen. Magie ist der Wissenschaft darin verwandt, daß 
sie immer ein bestimmtes Ziel hat, das eng mit menschlichen Trie- 
ben, Bedürfnissen und Tätigkeiten zusammenhängt. Die magische 
Kunst ist auf die Erreichung praktischer Ziele gerichtet. Wie die 
anderen Künste und Fertigkeiten wird auch sie von einer Theorie 
gelenkt, von einem System von Prinzipien, die die Art vorschrei- 
ben, in welcher der Zauber ausgeführt werden muß, um wirksam 
zu sein. Bei der Analyse von magischen Beschwörungen, Riten und 
Zaubermitteln stellten wir fest, daß eine Anzahl allgemeiner Prin- 
zipien sie bestimmen. Sowohl Wissenschaft wie Magie entwickeln 
eine spezielle Technik. In der Magie kann der Mensch, wie in den 
anderen Künsten, ungeschehen machen, was er getan hat, oder den 
Schaden wiedergutmachen, den er angerichtet hat. Tatsächlich 
scheinen in der Magie die quantitativen Äquivalente von ‚schwarz‘ 
und ‚weiß‘ viel exakter zu sein und die Wirkung der Zauberkraft 
durch Gegenzauber viel vollständiger zunichte gemacht zu werden, 
als es in irgenceiner praktischen Kunst oder Fertigkeit möglich ist. 
So weisen Magie und Wissenschaft gewisse Ähnlichkeiten auf, und 
wir können, wie Sir James Frazer, Magie eine Pseudo-Wissenschaft 
nennen. 

Und der unechte Charakter dieser Pseudo-Wissenschaft ist nicht 
schwer zu entdecken. Wissenschaft, auch wie sie sich als die primi- 
tıve Kenntnis der Naturvölker darstellt, basiert auf der normalen 
allgemeinen E-fahrung des täglichen Lebens, einer Erfahrung, die 
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der Mensch im Kampf mit der Natur um seine Existenz und Sicher- 
heit gewinnt; sie beruht auf Beobachtung und ist durch die Ver- 
nunft bestimmt. Magie beruht auf der spezifischen Erfahrung von 
Gefühlszuständen, bei der der Mensch nicht die Natur, sondern sich 
selbst beobachtet, bei der die Wahrheit nicht mit Hilfe des Ver- 
standes gefunden wird, sondern sich durch die unmittelbare Wir- 
kung der Emotionen auf den menschlichen Organismus enthüllt. 
Wissenschaft beruht auf der Überzeugung, daß Erfahrung, An- 
strengung und Vernunft Gültigkeit haben: Magie auf dem Glau- 
ben, daß Hoffnung nicht fehlschlagen und der Wunsch nicht trügen 
kann. Die Theorien der Wissenschaft sind durch Logik bestimmt, 
die der Magie durch die Assoziation von Ideen, die durch Wünsche 
beeinflußt sind. Tatsächlich verkörpert sich die Substanz der ratio- 
nalen Wissenschaft und die Substanz der magischen Lehre jeweils in 
einer anderen Tradition, in einer anderen sozialen Umgebung und 
in einer anderen Art von Aktivität, und alle diese Unterschiede 
werden von den Primitiven klar erkannt. Die eine konstituiert den 
Bereich des Profanen; die andere, umgeben von Bräuchen, Myste- 
rıen und Tabus, bildet die eine Hälfte des sakralen Bereichs. 


6. Magie und Religion 


Sowohl Magie als Religion entstehen und sind wirksam in Si- 
tuationen emotionaler Spannung: Lebenskrisen, Rückschläge bei 
wichtigen Vorhaben, Tod und Einführung in die Stammesmyste- 
rien, unglückliche Liebe und ungestillter Haß. Sowohl Magie wie 
Religion ermöglichen eine Flucht aus solchen Situationen und Sack- 
gassen, die keinen anderen empirischen Ausweg in den Bereich des 
Übernatürlichen bieten als den über Ritual und Glaube. In der 
Religion gehört zu diesem Bereich der Glaube an Geister und Ge- 
spenster, das heißt, an die primitiven Künder der Vorsehung und 
an die Hüter der Stammesgeheimnisse; in der Magie zählt zu ihm 
die ursprüngliche Kraft und Wirksamkeit des Zaubers. Sowohl 
Magie wie Religion basieren ausschließlich auf mythologischer Tra- 
dition und sie existieren auch beide in der Atmosphäre des Wunders 
in ständiger Offenbarung ihrer wunderwirkenden Macht. Sie sind 
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beide von Tabus und Regeln umgeben, die ihre Handlungen von 
denen der profanen Welt abgrenzen. 

Was unterscheidet nun Magie von Religion? Wir sind von einer 
sehr bestimmter. und greifbaren Unterscheidung ausgegangen: Wir 
haben innerhalb des sakralen Bereichs Magie als eine praktische 
Kunst definiert, die aus Handlungen besteht, welche nur Mittel für 
ein bestimmtes Ziel sind; Religion dagegen als eine Gesamtheit in 
sich abgeschlossener Handlungen, die selbst die Erfüllung ihres 
Zweckes sind. Wir können jetzt diesen Unterschied in seinen tiefe- 
ren Schichten verfolgen. Die praktische Ausübung der Magie beruht 
auf einer begrenzten, festumrissenen Methode, in der Beschwörung, 
Ritus und die Verfassung des Ausführenden eine stets gleiche, all- 
tägliche Dreiheit bilden. Die Religion mit ihren komplexen Aspek- 
ten und Zielen hat keine einfache Methode, und ıhre Einheit kann 
weder in der Form ihrer Handlungen noch in der Gleichförmigkeit 
ihres Inhalts gesehen werden, sondern eher ın der Funktion, die sie 
erfüllt, und im Wert ihres Glaubens und ihres Rituals. Der Glaube 
an die Magie ist auch entsprechend ihrer rein praktischen Natur 
äußerst einfach. Er ist immer die Bestätigung der Macht des Men- 
schen, wenn er bestimmte Wirkungen durch eine bestimmte Be- 
schwörung und einen bestimmten Ritus erzielt. In der Religion 
dagegen haben wir eine vollkommen übernatürliche Welt des Glau- 
bens: Das Pantheon der Geister und Dämonen, die wohlwollenden 
Mächte des Totems, des Schutzgeistes, des Stammes-Allvaters und 
die Vision des künftigen Lebens schaffen eine zweite übernatürliche 
Wirklichkeit für den primitiven Menschen. Die Mythologie der 
Religion ist auch variierter, komplexer sowie auch schöpferischer. 
Sie konzentriert sich meistens um die verschiedenen Doktrinen, und 
sie entwickelt sie in Kosmogonien, in Sagen von Heroen der Kultur 
und in Erzählungen von den Taten der Götter und Halbgötter. In 
der Magie ist die Mythologie, so wichtig sie ist, ein immer wieder- 
kehrendes Rühmen der uralten Heldentaten des Menschen. 

Magie, die spezifische Kunst mit spezifischen Zielen, ist in jeder 
ihrer Formen einmal in den Besitz des Menschen gekommen und 
mußte in direkter Nachfolge von Generation zu Generation weiter- 
gegeben werden. Daher blieb sie seit frühesten Zeiten in den Hän- 
den von Spezialisten, und der erste Beruf der Menschheit ist der 
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eines Magiers oder Zauberers. Religion hingegen ist unter primi- 
tiven Bedingungen eine Angelegenheit aller, an der jeder aktiven 
und äquivalenten Anteil nımmt. Jedes Stammesmitglied muß die 
Initiation über sich ergehen lassen, und dann initiiert es selbst 
andere. Jeder klagt, trauert, gräbt das Grab und gedenkt des Toten, 
und jeder wird dann zu seiner Zeit auch betrauert und man erinnert 
sich seiner. Geister sind für alle da, und jeder wird ein Geist. Die 
einzige Spezialisierung in der Religion — der frühe spiritualisti- 
sche Mediumismus — ist kein Beruf, sondern eine persönliche Be- 
gabung. Ein weiterer Unterschied zwischen Magie und Religion ist 
die Rolle von ‚schwarz‘ und ‚weiß‘ in der Zauberei, während es in 
der Religion auf ihren primitiven Stufen nur wenig Kontrast zwi- 
schen Gut und Böse, zwischen wohlwollenden und übelwollenden 
Mächten gibt. Dies ist auch auf den praktischen Charakter der 
Magie zurückzuführen, die direkte quantitative Resultate erstrebt, 
während früher die Religion, obwohl sie ausgesprochen moralisch 
war, mit schicksalhaften, unabänderlichen Ereignissen und mit 
übernatürlichen Mächten und Wesen zu tun hat, so daß das Un- 
geschehenmachen von Dingen, die der Mensch getan hatte, bei ihr 
nicht vorkam. Die Maxime, daß die Angst zuerst Götter im Weltall 
schuf, ist im Lichte der Anthropologie sicher nicht richtig. 

Um den Unterschied zwischen Religion und Magie zu erfassen 
und eine klare Vorstellung von der Dreiecks-Konstellation von 
Magie, Religion und Wissenschaft zu gewinnen, wollen wir kurz 
die kulturelle Funktion aller drei Phänomene klarlegen. Die Funk- 
tion primitiver Erkenntnis und ihr Wert wurden schon umrissen 
und sind nicht schwer zu verstehen. Indem die Wissenschaft, die 
primitive Erkenntnis den Menschen mit seiner Umgebung vertraut 
machte, indem sie ihm ermöglichte, die Kräfte der Natur zu ge- 
brauchen, verlieh sie ihm einen ungeheuren biologischen Vorteil und 
stellte ihn weit über die übrige Schöpfung. Wir haben die Funktion 
und den Wert der Religion bei der Betrachtung von Glauben und 
Kult der Primitiven kennengelernt. Wir haben aufgezeigt, daß 
religiöser Glaube alle wertvollen geistigen Haltungen wie die Ver- 
ehrung der Tradition, die Harmonie mit der Umgebung, Mut und 
Zuversicht für den Kampf mit Schwierigkeiten und beim Anblick 
des Todes ermöglicht, fixiert und intensiviert. Dieser Glaube, der 
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durch Kult und Ritual verkörpert und aufrechterhalten wird, 
hat einen großen biologischen Wert und enthüllt dem primitiven 
Menschen die Wahrheit im weiteren, pragmatischen Sinn des 
Wortes. 

Was ist die kulturelle Funktion der Magie? Wir haben gesehen, 
daß alle Triebe und Emotionen, alle praktischen Tätigkeiten den 
Menschen in Sackgassen führen, wo seine lückenhaften Kenntnisse 
und die Grenzen seiner Fähigkeit zur Beobachtung und zur Einsicht 
ihn im entscheidenden Moment im Stich lassen. Der menschliche 
Organismus reagiert dann mit spontanen Ausbrüchen, in denen 
rudimentäre Verhaltensweisen und rudimentärer Glauben an ihre 
Wirksamkeit erzeugt werden. Die Magie hält sich an diesen Glau- 
ben und die rudımentären Riten und legt sie in dauerhaften tradi- 
tionellen Formen fest. Die Magie bietet dem Menschen eine Anzahl 
fixierter ritueller Akte und Glaubensvorschriften, eine bestimmte 
geistige und praktische Methode, die dazu dient, gefährliche Sı- 
tuationen in jeder wichtigen Beschäftigung und kritischen Lage zu 
überwinden. Sie befähigt den Menschen, seine wichtigen Aufgaben 
mit Vertrauen auszuführen, sein Gleichgewicht und seine geistige 
Integrität in Wutausbrüchen, in Qualen des Hasses, unerwiderter 
Liebe, der Verzweiflung und der Angst aufrechtzuerhalten. Die 
Funktion der Magie ist, den Optimismus des Menschen zu rituali- 
sieren, seinen Glauben an den Sieg der Hoffnung über die Angst zu 
stärken. Die Magie drückt aus, daß Vertrauen für den Menschen 
einen größeren Wert hat als Zweifel, Standhaftigkeit größeren 
Wert als Unbeständigkeit und Optimismus größeren Wert als Pes- 
simismus. 

Wenn man dies aus der Ferne und mit Überlegenheit von oben 
betrachtet, von unserem hohen Stand der Sicherheit in einer ent- 
wickelten Zivilisation, ist es einfach, die ganze Unreife und Irrele- 
vanz der Magie zu erkennen. Aber ohne ihre Kraft und Führung 
hätte der primitive Mensch seine praktischen Schwierigkeiten nicht 
so meistern können, wie er es getan hat, noch hätte der Mensch 
höhere Kulturstufen erreichen können. Daher das universelle Vor- 
handensein der Magie in primitiven Gemeinschaften und ihr unge- 
heurer Einfluß. Deshalb finden wir, daß Magie ein unabänderliches 
Attribut bei allen wichtigen Tätigkeiten ist. Ich glaube, wir müssen 
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in ihr die Verkörperung der sublimen Torheit der Hoffnung sehen, 
die dennoch die beste Schule für den Charakter des Menschen gewe- 
sen ist. 


1! Bibliographischer Hinweis: Die wichtigsten Werke über primitive 
Religion, Magie und Wissenschaft, auf die in diesem Text direkt oder 
implizit Bezug genommen wird, sind: E. B. Tylor, Primitive Culture, 
4th ed., 2 vols., 1903; J. F. McLennan, Studies in Ancient History, 1886; 
W. Robertson Smith, Lectures on the Religion of the Semites, 1889; 
A. Lang, The Making of Religion, 1889, und Magic and Religion, 1901. 
Diese Arbeiten sind, obwohl hinsichtlich ihres Materials und einiger ihrer 
Schlußfolgerungen überholt, weiterhin anregend und verdienen Beachtung. 
Modernere Standpunkte vertreten die klassischen Arbeiten von J. G. 
Frazer, The Golden Bough, 3rd ed., in 12 vols., 1911—14; Totemism 
and Exogamy, 4 vols., 1910; Folk-Lore in the Old Testament, 3 vols., 
1919; The Belief in Immortality and the Worship of the Dead, 3 vols., 
1913—24. In Verbindung mit Frazers Arbeiten sollten die beiden ex- 
zellenten Beiträge von E. Crawley, The Mystic Rose, 1902, und The 
Tree of Life, 1905, gelesen werden. Ebenfalls zum Thema der Moral- 
geschichte gibt es zwei äußerst wichtige Arbeiten: E. Westermarck, The 
Origin and Development of the Moral Ideas, 2 vols., 1905, und L. T. 
Hobhouse, Morals in Evolution, 2nd ed., 1915; ferner: D. G. Brinton, 
Religions of Primitive Peoples, 1899; K. Th. Preuss, Der Ursprung der 
Religion und Kunst, 1904 (in „Globus“); R. R. Marett, The 'Threshold 
of Religion, 1909; H. Hubert et M. Mauss, Melanges d’histoire des 
religions, 1909; A. van Gennep, Les Rites de passage, 1909; J. Harrison, 
Themis, 1910—12; I. King, The Development of Religion, 1910; W. 
Schmidt, Der Ursprung der Gottesidee, 1912; E. Durkheim, Les formes 
elementaires de la vie religieuse, 1912; P. Ehrenreich, Die Allgemeine 
Mythologie, 1910; R. H. Lowie, Primitive Religion, 1925. Eine enzy- 
klopädische Sammlung von Fakten und Auffassungen findet sich bei 
Wilhelm Wundt, Völkerpsychologie, 1904 ff.; ın J. Hastings Encyclopedia 
of Religion and Ethics, 1908—1926, hat der Wissenschaftler ein aus- 
gezeichnetes und unverzichtbares Werk. Primitive Wissenschaft im be- 
sonderen wird behandelt von Levy-Bruhl, Les fonctions mentales dans 
les societees inferieures, 1910; F. Boas, The Mind of Primitive Man, 
1910; R. Thurnwald, Psychologie des Primitiven Menschen, in: Hand- 
buch der vergl. Psychol., hrsg. von G. Kafka, 1922; A. A. Goldenwasser, 
Early Civilization, 1923. Vgl. auch R. H. Lowie, Primitive Society, 
1920, und A. L. Kroeber, Anthropology, 1923. Zur eingehenderen In- 
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formierung über die Eingeborenen von Melanesien, die in der voran- 
gegangenen Darstellung eine wesentliche Rolle gespielt haben, vgl. R.H. 
Codrington, The Melanesians, 1891; C. G. Seligman, The Melanesians 
of British New Guinea, 1910; R. Thurnwald, Forschungen auf den 
Salomo-Inseln und Bismarckarchipel, 2 Bde., 1912, und Die Gemeinde der 
Banaro, 1921; B. Malinowski, The Natives of Mailu, 1915 (in Trans. 
of the R. Soc. of S. Australia, vol. XXXIX), und Boloma, in: Journ. of 
the R. Anthrop. Institute, 1916; sowie drei Artikel des Verfassers in: 
Psyche III, 2; IV, 4; V, 3, 1923—1925. 


Nachrichten von der Gesellschaft der Wissenschaften zu Göttingen. Geschäftliche Mit- 
teilungen aus dem Berichtsjahr 1926/27, S. 63—85. 


DAS WESEN DER MAGIE* 
Von ALFRED BERTHOLET 


In einer Sitzung einer Gesellschaft der Wissenschaften über das 
Wesen der Magie zu sprechen, könnte auf den ersten Blick als ein 
Mißgriff erscheinen. Gehört Magie denn nicht in das ewig wirre 
Gebiet finstern Aberglaubens? Was kann mit ihr die Wissenschaft 
zu tun haben? Wer so dächte, bewiese immerhin einen Mangel an 
Bekanntschaft mit Fragen, die heute im Mittelpunkte religions- 
wissenschaftlicher Erörterung stehen und. die den Anspruch, wissen- 
schaftlich ernstgenommen zu werden, erheben dürfen, so wahr 
keine Erscheinung menschlicher Geistesgeschichte vom Rechte aus- 
geschlossen werden kann, Gegenstand wissenschaftlicher Erfor- 
schung zu werden. 

_ Und im besondern Falle hat eine Behandlung der Frage nach 
dem Wesen der Magie hier vielleicht noch ein Separatrecht. Der 
Forscher, dem wir die umfassendste Sammlung des Stoffes der ma- 
gischen Erscheinungsformen verdanken, Sir James George Frazer!!, 
hat geglaubt, Magie in einen genetischen Zusammenhang mit der 
Wissenschaft bringen zu können, betrachtet er doch Magie als die 
eigentliche Vorläuferin der Wissenschaft: diese wie jene nämlich 
lebte, so meint er, von einer bestimmten Art von Vorstellungs- 
assoziationen; für die Magie seien es die Assoziationen einerseits 
durch Ähnlichkeit (darauf beruhe alle imitative Magie), anderer- 
seits durch Berührung in Raum und Zeit (darauf beruhe alle kon- 
tagiöse Magie). In beiden Fällen werde das Assoziationsprinzip nur 
unkritisch angewendet, und das unterscheide die Magie von der 


* Vorgetragen in der öffentlichen Sitzung der Gesellschaft der Wissen- 
schaften zu Göttingen am 6. November 1926. 

1 The Golden Bough (= G.B.), 3. Aufl., 12 Bde., London, spez. I, 1, 
1922. 
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Wissenschaft, die ihrerseits mit Vorstellungsassoziationen arbeite, 
aber ihre Geltung an der Erfahrung immer wieder kritisch kon- 
trolliere. 

Und Frazer geht weiter und glaubt, auf Grund dieser Erkenntnis 
den ganzen Prozeß menschlicher Geistesgeschichte entrollen zu kön- 
nen als eine Entwicklung, an deren Anfang die Magie, an deren 
Ende (vorläufigem Ende wenigstens) die Wissenschaft stehe, wäh- 
rend er die Religion dazwischen hineingekommen sein läßt, sie 
definierend als „Umstimmung oder Versöhnung von dem Menschen 
überlegenen Mächten, von denen geglaubt werde, daß sie den Lauf 
der Natur und des menschlichen Lebens leiteten und beaufsichtig- 
ten“. Zu diesen Mächten nämlich habe der Mensch Hilfe suchend 
seine Zuflucht genommen, als er an dem Punkte angelangt sei, sich 
von der Vergeblichkeit und Unfruchtbarkeit seiner magischen 
Kraftanstrengungen zu überzeugen. 

Auf diese Ausführungen werden wir zurückzukommen haben, 
weil sie uns für die Bestimmung des Wesens der Magie haltbarere 
Ausgangspunkte bieten dürften als gewisse Behauptungen, mit 
denen andere Forscher das ıhr Eigentümliche glaubten kennzeichnen 
zu können. So weiß ich nicht, wie es mit den Tatsachen in Einklang 
zu bringen ist, wenn von soziologischer Seite (Emile Durkheim 2 
ist hier vor allem zu nennen) als das für die Magie Wesentliche ıhr 
antisozialer egozentrischer Charakter im Gegensatz zum sozialen 
kollektivistischen der Religion hervorgehoben worden ist. An sich 
könnte der Hinweis auf ein einziges Gebiet der Magie, den Regen- 
zauber, genügen, das Unzutreffende einer solchen Behauptung zu 
beleuchten; denn wenn bei einer Ackerbau treibenden Bevölkerung 
(und bei einer solchen ist Regenzauber besonders im Schwange) 
etwas in allgemeinstem Interesse liegt, so ist es der Kampf gegen 
Dürre und Trockenheit, mit welchen Mitteln auch immer er aus- 
gefochten werde. Und wenn ich von Kampf spreche, so drängt sich 
sofort der Gedanke an den Feindeszauber auf. Gewiß ist er in 
hundert und tausend Fällen rein individuell und egoistisch — man 
denke nur an die verhängnisvolle Rolle, welche die sogenannten 
Defixionspuppen spielen; aber nicht minder kennt man die Fülle 


? Les formes el&mentaires de la vie religieuse, Paris 1912. 
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der Fälle, wo magische Praktiken einem Volksheer zum Sieg über 
den Feind der Gesamtheit verhelfen wollen. Ich brauche nur z.B. 
an eine Zeremonie der Tschi-Leute an der Goldküste zu erinnern, 
wo die Weiber im Augenblick, in dem sie ihre Männer im Kampf- 
gewühl vermuten, mit Messern auf melonenartige Früchte ein- 
hauen, um den Kämpfern mittelst sympathetischen Zusammen- 
hanges behilflich zu sein, die Feinde aufs Haupt zu schlagen 3, oder 
an die aus der arabischen Dichtung bekannte Stilgattung der Higä, 
d.h. des Zauber- oder Fluchspruches, durch den der Dichter dem 
Kämpfer im Kriege „mit seiner Zunge“ helfen sollte und der selber 
als Element des Krieges für ebenso wichtig, ja vielleicht wichtiger 
als der Waffengang selbst angesehen wurde. Aber um etwas ın 
engerem Sinne Soziales zu nehmen: ist etwa aller Heilzauber, der 
wieder ein ganzes Gebiet der Magie ausmacht, antisozial? oder fal- 
len unter ein solches Verdikt die mancherlei magischen Mittel, die 
der alte Ägypter seinen Toten ins Grab mitgab, um sie mit dem 
auszurüsten, wessen sie zu ihrem Wohlsein im Jenseits bedurften? 
Wohl mochten sie nur je dem einzelnen Empfänger zugute kom- 
men; aber dadurch, daß sie zur allgemein geübten Praktik wurden, 
machten die Einzelnen wieder eine Gesamtheit aus. Schließlich, wie 
hätten Medizinmänner und Zauberer von der allgemeinen Meinung 
getragen werden können, wenn es zum Wesen ihrer Tätigkeit gehört 
hätte, antisozial zu sein? Gewiß gibt es eine antisoziale Magie; aber 
daß sie den Namen der „schwarzen“ im Gegensatz zur „weißen“ 
bekommen hat, kennzeichnet sie schon in ihrer Einseitigkeit. 

Mit dem Gesagten ist bereits auch über verwandte Auffassungen 
des Wesens der Magie, die ihren geheimen und verbotenen Charak- 
ter glaubten betonen zu müssen im Gegensatz zum öffentlichen und 
erlaubten der Religion, das Urteil gesprochen. Auf diesem Stand- 
punkt stehen wiederum französische Soziologen wie H. Hubert 
und M. Mauss® mit ihrer Hervorhebung des Gesichtspunktes, daß 


3 A. B. Ellis, The Tshi-Speaking Peoples of the Gold Coast of West 
Africa, London 1887, S. 226 f. 

4 Vgl. I. Goldziher, Abhandlungen zur orientalischen Philologie, 1896, 
I, S. 26 ff. 

5 H. Hubert et M. Mauss, Esquisse d’une theorie generale de la magie 
(Annee Sociologique t. VII, Paris 1902 f.). 
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magische Riten nicht einen organisierten Kult darstellten, der als 
solcher von der Gesellschaft offiziell anerkannt und also legal sei. 
Ich brauche nur noch einmal auf die Stellung, die der Medizinmann 
oder Zauberer in der primitiven Gemeinschaft einnimmt, hinzu- 
weisen, um damit anzudeuten, daß eine solche Beurteilung offenbar 
weit mehr an den Verhältnissen höherer Kulturstufen orientiert 
ist. Aber auch da noch muß gesagt werden: ist denn nicht auch auf 
höheren Stufen der ganze offiziell geltende Kult mit magischen 
Praktiken und Anschauungen durchsetzt? In Religionen wie der 
vedischen, der chinesischen oder der babylonischen und der ägyp- 
tischen ist es mi: Händen zu greifen; ja bis in die christliche hinein, 
zumal in ihrer oströmischen Ausprägung und im Katholizismus, 
wirkt das Magische gewaltig nach, und es ausscheiden wollen 
hieße, sich in offenen Widerspruch zu offiziellen Kirchenlehren 
begeben, die beispielsweise an die Sakramentshandlung als solche 
die Gnadenmitteilung knüpfen. Bei alledem bin ich natürlich weit 
davon entfernt, verkennen zu wollen, daß es zu allen Zeiten eine 
Betätigung der Magie gegeben hat, die als illegal empfunden wer- 
den mochte. So ist es, das hat z.B. Robertson Smith ® mit vollem 
Recht betont, in der Religion der Semiten gewesen: „Die Götter 
wachten hier über das bürgerliche Leben des Menschen, sie gaben 
ihm seinen Anteil an den allgemeinen Gütern, an den jährlichen 
Gaben der Ernte und der Weinlese, sie gaben der Nation Zeiten 
des Friedens ocer Sieg über die Feinde; aber ihre Hilfe war nicht 
sicher in jeder Not des persönlichen Lebens... Es gab also einen 
weiten Kreis von Bedürfnissen oder Wünschen, die sich geltend 
machten, ohne daß die Religion ihnen entsprechen konnte oder 
wollte. Wenn man in solchen Angelegenheiten Hilfe suchen wollte, 
so war sie nur durch magische Bräuche zu gewinnen, die den Zweck 
hatten, die Gunst dämonischer Mächte zu erkaufen oder zu erzwin- 
gen, zu denen die öffentliche Religion keine Beziehung hatte. Diese 
Zauberbräuche lagen nicht nur außerhalb des Bereiches der Reli- 
gion, sondern galten auch in jedem wohlgeordneten Staate als 
unerlaubt. Niemandem stand das Recht zu, in persönliche Beziehun- 
gen zu übernatürlichen Mächten zu treten, die ihm auf Kosten der 


8 Die Religion der Semiten (übers. von R. Stübe), Freiburg 1899, S. 203. 
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Gemeinschaft, der er angehörte, Hilfe zu leisten vermochten. In 
seinem Verhältnis zu unsichtbaren Wesen sollte er stets mit der 
Gemeinschaft und für ihre Interessen denken und handeln, nicht 
aber allein für sich selbst.“ In der Berücksichtigung solch egoisti- 
scher Zwecksetzungen, die sich zu allen Zeiten mit der Betätigung 
der Magie verbunden haben, liegt im übrigen der Kern der Wahr- 
heit ihrer Wesensbestimmung seitens der genannten Soziologen; nur 
daß diese Bestimmung m.E. mehr z. T. zufällige Anwendungen 
der Magie als ihr eigentliches Wesen trifft. 

Ich unterlasse es, auf andere Versuche der Wesensbestimmung der 
Magie, gegen welche ich Widerspruch zu erheben hätte, einzugehen. 
Kehren wir, um ihrem Verständnis näher zu rücken, zu den Aus- 
führungen Frazers zurück, so ist zunächst daran anzuknüpfen, daß 
er als Hauptformen der Magie imitative und kontagiöse unter- 
scheidet in dem Sinne, daß jene sich auf das Assoziationsprinzip 
der Ähnlichkeit, diese auf das der Berührung gründe. 

Imitative oder, wie Frazer sie auch nennt, homöopathische Magie 
rückt Erscheinungen nach bloßer Ähnlichkeit zusammen und han- 
delt danach. Ihr Grundgesetz ist die Analogie: Gleiches bewirkt 
Gleiches. Man kennt sie aus dem Feindeszauber: ein Nadelstich 
z. B. in die Augen der Puppe macht den erblinden, den sie darstellt. 
Man kennt sie aus dem Kriegszauber: die Betschuanen z.B. essen 
beim Auszug in den Kampf vom Fleisch eines Ochsen, den sie zuvor 
geblendet haben, und dabei ist, wie aus entsprechenden Rufen deut- 
lich hervorgeht, die Meinung, daß ihr Heer auf diese Weise für den 
Feind unsichtbar werde? (hier läuft nur eine Vermengung der 
Begriffe der Blindheit und der Unsichtbarkeit mit unter!). Imita- 
tive Magie kennt man aus dem Regenzauber: Der Kondhe, der 
_ Menschen zum Opfer an die Erdgöttin martert, freut sich, wenn sie 
viele Tränen vergießen; denn das ist ein Zeichen, daß häufig Regen- 
schauer auf sein Land niederfallen werden 8. Will man Regen, so 
gießt man sonst Wasser aus; schon der weiße Flaum, den man in die 
Luft bläst, oder der Staub, den man aufwirbelt, hat das Aufziehen 
von Wolken zur Folge. Man kennt imitative Magie aus dem Jagd- 


? Frazer, G.B.? IV, 2, S. 250 £. 
8 Edw. B. Tylor, Die Anfänge der Klutur, Leipzig 1873, I, S. 117. 
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zauber: ein ind:anischer Marderjäger schläft, ein Holz auf den 
Nacken gepreßt: so weiß er, daß das Fangholz der von ihm gestell- 
ten Falle die Beute trifft?. Malaiische Kampfersucher hüten sich, 
das Salz, das sie ihrer Nahrung zusetzen, zu fein zu mahlen, weil 
sonst die Kampzerkörner, die sie fänden, zu klein wären !0, Man 
kennt imitative Magie aus dem Fruchtbarkeitszauber: Hochsprung 
in die Luft („Hanftanz“) läßt die Halme hochwachsen. Dasselbe 
bewirkt das Hochwerfen eines Bechers, der ja nicht zur Erde fallen 
darf 11. Man strsut Lianen in ein Jamfeld, damit der Jam ebenso 
lange Ranken treibe wie sie12, und soll er tiefe Wurzeln bekom- 
men, so werden seine Schossen mit dem Knochen eines wilden Tieres 
berührt, das in einer tiefen Höhle erlegt worden ist 1%. Beim Kohl- 
pflanzen wiederum windet man sich in den Karpaten 'Tücher um 
den Kopf; dann bekommt der Kohl ebenso dicke Köpfe! Man 
kennt ımitative Magie aus dem Heilzauber: im Hessischen und 
Rheinbayrischer. wird, wenn sich ein Schwein oder Schaf ein Bein 
bricht, ein Stuhlbein eingeschient und von seiner Behandlung hängt 
der Heilungsvorgang ab 15. In China ist ein Mittel gegen Pocken, 
daß man geröstete Bohnen über das Haupt des Patienten herab- 
rollen läßt: offenbar sollen ebenso die Pusteln verschwinden, und 
das muß um so sicherer geschehen, als Bohnen und Pocken, die im 
Chinesischen z. T. wenigstens dialektisch gleich lauten, eine Wort- 
assoziation ergeben 16. Aber auch größere Kreise zieht dieses Prin- 
zip der Analogie, und die Magie setzt menschliches und irdisches 
Geschehen in Beziehung zum himmlischen und umgekehrt: wie im 
Himmel also auch auf Erden. Was hier wachsen soll, muß bei 
zunehmendem Monde geschehen, was abnehmen, bei abnehmendem. 


9 Frazer, G.B. ], 1, S. 110. 

10 Ebenda, S.114 f. 

!! Frazer, G. B.? VII, 1, 5. 18. 

12 Fr. Graebner, Das Weltbild der Primitiven, München 1924, S. 41. 

13 Frazer, G.B.? V, 1, S. 100. 

1& C, Clemen, Wesen und Ursprung der Magie, in: Archiv für Reli- 
gionspsychologie, Tübingen 1921, S. 124. 

15 W, Kolbe, Hessische Volkssitten und -gebräuche im Lichte der heid- 
nischen Vorzeit, Marburg ?1888, S. 87. 

16 Frazer, G.B V, 1, 5.9 f. 
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Für Heiraten ist die beste Zeit die Konjunktion von Sonne und 
Mond !7. Andererseits wiederum muß man sich hüten, z.B. mit 
dem Finger auf den Regenbogen zu zeigen, sonst wird der gerade 
Finger krumm 18. Es ist die Entsprechung von Mikrokosmos und 
Makrokosmos, die in diesen Praktiken und Vorstellungen imitati- 
ver oder homöopathischer Magie ihre 'Triumphe feiert, und man 
entdeckt unschwer den engen innern Zusammenhang, der sich zwi- 
schen ihr und Astrologie und Mantik auftut. 

Kontagiöse Magie andererseits ist auf den Gedanken gegründet, 
daß, was einmal in Berührung miteinander gewesen ist, in dauernd 
sympathetischem Zusammenhang bleibt; das heißt, daß ein unlös- 
bares Band den Teil mit dem Ganzen und die Teile untereinander 
verkettet. Es genügt, daß ich mich in den Besitz eines einzigen 
Haares eines Menschen zu bringen vermöge, um auf den Betref- 
fenden einwirken zu können; es ist bekannt, was für eine Rolle das 
im Feindes- wie im Liebeszauber spielt. Auch braucht der Gläubige 
nur ein Stäubchen vom Grabe eines Heiligen zu besitzen, um der 
Segnungen teilhaftig zu werden, die der Heilige zu vermitteln ver- 
mag. Der ganze Reliquienkult gehört in diesen Zusammenhang. 
Gelbsuct zu heilen, trinkt man bei Wenden und modernen Grie- 
chen ein Glas Wasser, in dem über Nacht eine Goldmünze gelegen 
hat 1%. Gelbsucht zu vermeiden, trage man auf der bloßen Haut 
goldene Amulette oder Bernstein 2°. Die heilsame Wirkung beruht 
dort wie hier auf dem Zusammenhang, der zwischen allem Gleich- 
farbigen besteht. Entsprechend wird der Biß eines giftigen Tieres 
unschädlich gemacht durch den Genuß von Fleisch, das vom selben 
Tiere stammt?!. In Melanesien legt man den Pfeil, der einen 
getroffen hat, ins Feuchte, damit sich die Wunde nicht entzünde 22: 


17 Frazer, G. B.? III, S. 73. 

18 Howitt, A. W., The Native Tribes of South East Australia, London 
1904, S. 431. 

19 Frazer, G.B3 1, 1, S. 80 f. | 

20 A. Abt in: Religion in Geschichte und Gegenwart ! I, Tübingen 1909, 
Sp. 455 f. 

21 T. Warneck, Die Lebenskräfte des Evangeliums. Missionserfahrungen 
innerhalb des animistischen Heidentums, ?Berlin 1908, S. 36. 

22 C. Clemen, a.a.O., S. 131. 
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so stark wirkt der Zusammenhang nad, der die Waffe mit der 
Person, die sie zetroffen hat, verbindet. Ein Stamm auf Neugui- 
nea begründet seine Sitte, während der Landarbeit kein Schweine- 
fleisch zu essen, damit, daß das Fleisch von Schweinen ım Magen 
der Landarbeiter Schweine anziehen würde 2? (zwischen Tieren 
gleicher Gattung besteht ein Zusammenhang), und diese Anziehung 
gilt es unter allen Umständen zu vermeiden; denn Schweine sind 
die gefährlichsten Feinde ihrer Kulturen. Darf man daran mit Fra- 
zer 2 die Vermutung knüpfen, daß sich eben daraus die Abneigung 
gegen das Schwzin erkläre, die uns bei einzelnen ackerbautreiben- 
den Völkern des Altertums um das östliche Mittelmeer herum 
begegnet? 

Nun schafft Nahrung, Speise wie Trank, überhaupt besondere 
Zusammenhänge; denn keine Berührung gilt als enger als die durch 
Einverleibung. Darauf beruht denn auch der größte Teil’ des sog. 
Aneignungszaubers, ein Teil auch des Abwehrzaubers. Freilich 
erheben sich hier auch bald Schwierigkeiten, sobald man sich die 
Frage vorlegt, was denn im Einzelfall für ein Zusammenhang 
zwischen dem Genusse einer Speise und ihrer Wirkung bestehe. 
Die Frage drängte sich mir ernstlicher auf, als ich in Sidney Hart- 
lands Buch über die Perseuslegende beim Aufschlagen des Kapitels 
über sympathetische Magie ?5 als erstes die Geschichte fand, wie 
einem kinderlosen König von einem verkleideten Dämon Kinder 
versprochen werden unter der Bedingung, daß er ıhm den Tribut 
des ältesten bezahle. Der Dämon gibt dem König einen Apfel, in 
dessen Genuß sich die Königin mit ihm teilen muß, worauf den 
beiden drei Söhne geboren werden, deren ältester schließlich, allen 
Vorsichtsmaßrezeln zum Trotz, dem Dämon verfällt. Gewiß erin- 
nert es an das Wesen kontagiöser Magie, wenn König und Königin 
sich in den Genuß der Frucht zu teilen haben; aber das ist hier 
doch nur ein nebensächlicher Zug der Geschichte; die Hauptsache, 
das, was sie überhaupt erst zur magischen macht, das ist, daß der 


23 Frazer, G.B.? V, 2, S. 33. 
24 Ebenda. 
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Genuß der Frucht die Geburt der drei Söhne zur Folge hat. Was 
aber besteht zwischen der Frucht und den Kindern, die da geboren 
werden, für eine Kontaktbeziehung? Eine entsprechende Frage 
kehrt in ungezählten Beispielen, die von der Wunderwirkung einer 
Speise oder eines Trankes Zeugnis ablegen, wieder. So ißt Siegfried 
ein Stück vom Herzen eines Drachen und versteht alsbald die Vo- 
gelsprache. Was besteht zwischen Drachenherz und Vogelsprache 
für ein Zusammenhang? Ich wüßte höchstens darauf hinzuweisen, 
daß nach Plinius?6 Schlangen aus dem Blut gewisser Vögel ent- 
standen, und sicher mögen auch in andern Fällen nach primitiver 
Auffassung entsprechende Zusammenhänge angenommen worden 
sein, die sich nur unserer Kenntnis entziehen. Aber das auch zuge- 
geben, will mir scheinen, als dürfte es schwerlich je gelingen, un- 
endlich zahlreiche Fälle von magischer Wirkung einer Speise einfach 
aus den Prinzipien kontagiöser oder auch imitativer Magie zu 
erklären, und diese Beobachtung wird uns noch weiterhin beschäf- 
tigen müssen. 

Zuvor sei die Aufmerksamkeit darauf gelenkt, daß zwischen 
imitativer und kontagiöser Magie selber wieder gewisse Zusam- 
menhänge bestehen können. Nehmen wir z. B. den oben 27 genann- 
ten Fall, daß Frauen während eines Kampfes der Männer auf 
Früchte einhauen, um den Kämpfern zu helfen, ihre Feinde zu 
schlagen, so fällt die Handlung als solche deutlich unter die Bei- 
spiele imitativer Magie: hier wie dort ein Schlagen. Zur Wirkung 
aber gehört ohne Zweifel, daß die Handelnden die Frauen der- 
jenigen sind, zu deren Unterstützung die Handlung vorgenommen 
wird, und dieser notwendige Zusammenhang der Personen wiıe- 
derum gehört dem Gebiet der kontagiösen Magie an. Oder um ein 
Beispiel von sog. Aneignungszauber zu wählen: Wenn der Busch- 
mann sich hütet, sein Kind ein Schakalherz verzehren zu lassen, 
weil es sonst furchtsam wie der Schakal würde 28, so fällt unter den 
Gesichtspunkt kontagiöser Magie, daß der Genuß des Teiles eines 
Tieres genügt, um des ganzen Tieres Eigenschaften auf den Essen- 


26 Hist. nat. X 49, 137; XXIX 4, 72. 
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den zu übertragen. Die Wirkung aber, daß der Essende zum Eben- 
bild (in diesem Falle zum geistigen Ebenbild) des Gegessenen wird, 
führt wiederum auf den Boden des Imitativen. Endlich ein Fall 
von Fruchtbarkeitszauber: die letzte Garbe der Ernte, die man 
sorgfältig aufbewahrt, muß möglichst groß gemacht werden, will 
man dem Acker, dem sie entstammt, für das folgende Jahr reichen 
Ertrag sichern 2°. An diesem Brauche ist imitativ, daß der großen 
Garbe die großsn Halme des folgenden Jahres entsprechen sollen, 
kontagiös, daß diese Halme auf dem Acker wachsen werden, von 
dem die Garbe genommen ist. 

Aber der Zusammenhang von imitativer und kontagiöser Magie 
liegt im Grunde noch wesentlich tiefer, und wer sich in primitiver 
Vorstellungswe:se auch nur etwas auskennt, kann nicht verlegen 
sein, hier die Verbindungslinie zu ziehen. Wenn kontagiöse Magie 
sich in der Hauptsache auf den Gedanken vom Zusammenhang von 
Teil und Ganzem aufbaut, so gilt es nur, sich darüber klarzuwer- 
den, was alles nach primitiver Auffassungsweise als zum Ganzen 
gehöriger Teil angesehen wird. Nun ist es Tatsache, daß für den 
Primitiven cas Bild eines Dinges unmittelbar mit zum Wesen eines 
Dinges gehört, wie umgekehrt das Wesen eines Dinges sein Bild 
mitumfaßt und es mit seinem Inhalt füllt. Noch bis in die höhere 
Kultur hinein läßt es sich verfolgen, wie wenig eine säuberliche 
Scheidung von Abbild und Original gelingen will. Das lehrt uns 
die Kultgeschihte auf Schritt und Tritt. Im Gottesbild wird der 
Gott selber unmittelbar erlebt, Symbol und Realität fließen in 
Eines, „es ist“ und „es bedeutet“ sind nicht getrennte Dinge, und es 
hat, gerade auf dem Boden der christlichen Theologie, zu den ver- 
hängnisvollsten Folgen geführt, daß sie diese Tatsache so vielfach 
verkannt hat. Das Bild also nur ein Teil des Ganzen, zu dem es 
wesenhaft gehört: Auf unsere Betrachtung der Magie angewendet 
heißt das, daß imitative Magie, die alles in allem bildhafte Dar- 
stellung ist, von der kontagiösen, die sich in der Hauptsache gerade 
auf den Zusammenhang von Teil und Ganzem gründet, nicht 
wesensverschieden sein kann, sondern sich mit ihr zu einer größern 
Einheit zusammenschließt. Man mag dafür, wenn man will, den 


29 Frazer, G.B. V, 1, S. 139. 
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Namen der sympathetischen Magie verwenden, den Frazer®° als 
Oberbegriff gewählt hat, um die beiden Unterbegriffe der imita- 
tiven und der kontagiösen zusammenzufassen. Auf den Namen 
kommt nicht viel an; aber die Erkenntnis dieses Zusammenhanges 
ist m. E. für die Wesensbestimmung der Magie überhaupt von Be- 
deutung; denn gerade diese innere Einheit, nicht die Zweiteilung, 
die lediglich eine von unserm Standpunkt moderner Betrachtungs- 
weise aus gewonnene Hilfskonstruktion ist, dürfte uns an das We- 
sen der Sache näher hinanführen. | 

Ein anderes kommt hinzu. Lassen sich denn überhaupt alle 
magischen Phänomene ungezwungen unter die Vorstellungsassozia- 
tionen durch Ähnlichkeit und durch Berührung unterbringen? 
Schon im Blick auf gewisse Wirkungen magischer Speisen machten 
wir die Beobachtung, wie schwer das gelingen wolle®3!. Dazu ver- 
gegenwärtige man sich nun die magischen Wirkungen des Wortes, 
zumal des Segens- oder Fluchwortes, den Zauberspruch in seinen 
hunderterlei Varianten, der eine ganz ungeheure Rolle spielt, hört 
man doch z.B. von einem Jägerstamm wie den Tschiroki, daß sie 
ohne seine Anwendung überhaupt nichts meinen erlegen zu kön- 
nen 32, Und man fragt sich wiederum, was das mit Vorstellungs- 
assoziation durch Ähnlichkeit oder durch Berührung zu tun haben 
soll. Man müßte denn schon, um auch hier den imitativen Charak- 
ter der Magie zu retten, seine Zuflucht zur Erklärung nehmen, die 
K. Th. Preuß 3? für die Entstehung der Sprache glaubte geben zu 
können, sie sei nicht aus Bestreben nach Mitteilung entstanden, son- 
dern um durch Nachahmung des einer Substanz zukommenden 
Geräusches diese in seine Gewalt zu bekommen. Ich zweifle, ob 
Preuß für diese Überspannung des magistischen Prinzips, gegen die 
doch wohl schon die Rudimente einer Tiersprache sprechen, viel 
Anhang finden wird. In bezug auf seine magische Verwendung und 
Wirkung aber wäre ich geneigt, im Wort vielmehr die einfache 


30 G.B.3 1, 1, S. 54. Ebenso E. Doutt£, Magie et Religion dans l’Afrique 
du Nord, Algers 1909, S. 61. 

31 Siehe oben S. 117 f. 

32 K. Th. Preuß in: Globus, Bd. 86, Braunschweig 1904, S. 322. 

33 Archiv für Religionswissenschaft IX, Leipzig 1906, S. 102. 
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Steigerung des Hauches zu sehen, von dem man sich, wie der weit- 
verbreitete Hauchzauber lehrt, nicht minder magische Wirkungen 
verspricht. Gerade Preuß 3% entnehme ich, wie nach primitiver Auf- 
fassung der Hauch von Mund zu Mund zum Erzeugen eines leben- 
digen Kindes notwendig gewesen zu sein scheint. Das Beispiel regt 
zur selben Frage an, die sich uns angesichts der Anschauung, daß der 
Genuß einer Speise Kindererzeugung bewirken könne, aufdrängte. 
Was ist hier imitatorisch oder kontagiös (im Sinne kontagiöser Wir- 
kung)?, wo vor allem bleibt hier Raum für einen assoziativen 
Denkvorgang? Die Wirkung erscheint als schlechthin unmittelbare. 
Und ein Gleiches gilt vom bösen Blick, der so allgemein gefürchtet 
ist, daß seine Abwehr ein ganzes Kapitel magischer Handlungen 
füllen könnte. Diese Handlungen zwar mögen dem Gebiet der imi- 
tativen oder der kontagiösen Magie angehören. So feit man sich 
gegen den bösen Blick beispielsweise mit der Abbildung eines Auges 
oder man wählt einen Gegenstand, der mit dem gefürchteten we- 
nigstens die Farbe teilt, wie um das Mittelmeer herum die blauen 
Glasperlen, die wirksam sind, weil hier als das böse Auge das blaue 
(schon als das seltenere) gilt, wie denn auch der Teufel in den 
gleichen Gegenden als blauäugig vorgestellt wird 35. Aber schon 
diese imitiativen oder kontagiösen Beziehungen sind keineswegs 
notwendig; auch ohne sie kann irgendein Amulett gegen bösen Blick 
schützen, und erst recht wirkt er selber unmittelbar. 

Ich brauche nicht fortzufahren, um zu zeigen, wie unmöglich es 
ist, alle magischen Phänomene unter die Vorstellungsassoziationen 
durch Ähnlichkeit oder Berührung unterzubringen. Schon Wobber- 
min 36 spricht mit Recht von der „Vergewaltigung des Sachverhal- 
tes“, die darin liege, daß sich die Magie in diesen beiden Formen 
erschöpfen solle, und er stellt als dritte daneben die magische Ein- 
wirkung durch bloße Willensäußerung, die er kurz als „Willens- 
magie“ bezeichnet. Zweifellos lassen sich mit dieser Bezeichnung 
Blick-, Hauch- und Wortzauber erfassen. Dagegen dürfte es aller- 


»4 Ebenda. 

35 Vgl. mein Schriftchen: Das Dynamistische im Alten Testament, 
Tübingen 1926, $. 10. | 

36 Das Wesen der Religion, Leipzig 1921, S. 360. 
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dings schwerhalten, die unmittelbaren magischen Wirkungen, die 
wir von gewissen Speisen ausgehen sahen, auf einen gleichen Nen- 
ner zu bringen. Gleichwohl sehe ich ein Erfreuliches schon in dieser 
Bezeichnung eines Teiles der Magie als Willensmagie; denn sie löst 
uns vom Banne, als die Triebkräfte magischen Handelns einseitig 
nur Vorstellung und Denken in Anspruch zu nehmen, und hier 
finde ich die anfechtbarste Stelle in der ganzen Auffassung, von der 
wir ausgegangen sind. Sie konstruiert zu viel aus dem Denken 
heraus, und darin verfällt sie in den Fehler, zu dem wir als intel- 
lektuelle und moderne Menschen zu leicht neigen: wir überschätzen 
den Intellekt, vergessend, daß er der Nachgeborene unter den 
menschlichen Geistestätigkeiten ist! Vor der reflektierenden Magie 
gibt es eine naive, die in gewissem Sinne prälogisch ist. Nicht um- 
sonst verlangt denn auch ein so guter Kenner dieser Dinge wie 
R. R. Marett 3? an Stelle der Begründung der Magie auf kausales 
Denken die Berücksichtigung der immer wiederkehrenden Beob- 
achtung, daß die Theorie aus der Praxis hervorgeht, daß dem- 
gemäß ein einfaches praktisches Verhalten des Menschen viel unge- 
zwungener den Weg zur Magie veranschaulichen kann. 

Wie aber diesen Weg finden? Man legt wohl gerne auf affektive 
Handlungen Gewicht, und gewiß vermögen sie einen Teil, z. B. des 
Feindeszaubers, zu erklären: Ein Stein, gegen einen Angreifer 
geworfen, macht ihn einmal unschädlich. Ein zweites und ein drittes 
Mal wird die Bewegung wiederholt, auch wo der zu treffende Geg- 
ner vielleicht außerhalb Reichweite ist, und der Primitive meint 
etwas von der bösen Einwirkung auf ihn zu empfinden, je mehr die 
Bewegung, in der sich der Affekt selber Luft schafft, seine eigene 
Entspannung und Befriedigung herbeiführt. So mag Steinwerfen 
am Ende zum Mittel werden, auch den weitentfernten, abwesenden 
Feind zu schädigen. In einen solchen Zusammenhang gehören bei- 
spielsweise die sog. Buschmannrevolver, d.h. Bogen und Pfeile in 
kleinstem Format, die man früher teilweise für wirkliche Meuchel- 
waffen hielt, die aber zu diesem Zweck ganz ungeeignet sind und 
von denen wir heute wissen, daß sie genauso arbeiten wie die 
Zauberknochen, mit denen der Südost- oder Zentralaustralier in 
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der Richtung auf das entfernte Opfer sticht. Indem man einen der 
Miniaturpfeile unter Verwünschungen in der Richtung auf eine 
Person abschieftt, bringt man sie auf zauberhafte Weise in Unheil 
und Tod 38. — Es gibt Ausdrucks- und Reaktionsbewegungen ver- 
schiedenster Art, in denen man ebenso Ansätze zu magischem Han- 
deln glaubt erkennen zu können. Wenn z.B. australische Eingebo- 
rene gegen Morgen von Kälteschauern erwachen und die Plejaden 
gerade aufgegangen sehen, werfen sie diesen, in der Meinung, daß 
sie die Ursache der Kälte seien, glühende Kohlen entgegen, um die 
Kälte abzuwehren 39. Gewiß offenbart sich in solchen Akten ein gut 
Stück menschlichen Willens und Wunsches. Diese Seite hat Sigmund 
Freud % aufgegriffen und mit besonderm Nachdruck betont. Wir 
brauchten, meint er, bloß anzunehmen, daß der primitive Mensch 
ein großartiges Vertrauen zur Macht seiner Wünsche habe. Im 
Grunde müsse all das, was er auf magischem Wege herstelle, doch 
nur darum geschehen, weil er es wolle. Heißt das also, daß Magie 
in ihrem eigentlichsten Wesen nichts anderes wäre als die einfache 
und unverhülltze Objektivierung des Wunsches oder zum mindesten 
der Versuch einer solchen? So hat sie Karl Beth #1 definiert, und 
ähnlich z.B. dem Amerikaner Irving King % entkleidet er sie, auf 
ihren Ursprung hin besehen, sozusagen alles irrationalen Nimbus, 
wenn er als ıhrz Wurzeln keine andern als die Lebensgewohnheiten 
der Menschen sıeht, die aus bestimmten Lebensbedürfnissen ent- 
sprängen. Entsprechend hatte schon A. Vierkandt #3 von einem all- 
mählichen Hervorgehen der Zauberei aus natürlichen Wirkungs- 
weisen gesprochen. 

Ich bin der Ansicht, daß man über Erklärungsversuche dieser Art 
hinauszugehen hat; denn eines lassen sie für mein Empfinden un- 
aufgehellt: das ist das schlechthin Irrationale des Glaubens an die 


38 Fr. Graebner, Das Weltbild der Primitiven, München 1924, S. 18. 30. 

39 Ebenda, S. 146, Anm. 50. 

4 Totem und Tabu, Leipzig und Wien 1913, S. 77. 

#1 Religion und Magie bei den Naturvölkern, Leipzig-Berlin 1914, 
S. 121; vgl. 140. 

#2 "The Development of Religion, New York 1910, S. 179 fi. 

43 Die Anfärge der Religion und Zauberei, in: Globus 92, Braun- 
schweig 1907, S. 21 ff. 40 fl. 
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Unfehlbarkeit magischer Handlungen. Wohl kann ein Zauber ein- 
mal versagen; aber dann geschieht es bloß, weil er gegen einen stär- 
keren Gegenzauber nicht aufzukommen vermag, und das bestätigt 
nur die Grundregel, daß Magie für ihren Anhänger ihrem Wesen 
nach die Gewißheit der Wirkung in sich schließt. Wäre Magie nur 
Produkt seines Wunsches oder Willens, so bliebe die Absolutheit 
dieser ihrer realen Treffsicherheit und Zwangsläufigkeit schlechter- 
dings unverständlich. Eines freilich kommt ihrer Wirkung, wenig- 
stens in der Anwendung der Magie von Mensch zu Mensch, ent- 
gegen: das ist, daß von ihrer Unfehlbarkeit nicht bloß derjenige, 
der die magische Handlung vollzieht, überzeugt ist, sondern auch 
der, für oder gegen den diese Handlung vollzogen wird. Man hat 
es bekanntlich oft genug beobachtet, wie Primitive, die einen Zau- 
ber gegen sich gerichtet wußten, mitten aus blühendem Leben heraus 
starben und Todkranke im selbstverständlichen Vertrauen auf den 
ihnen zugewendeten Heilungszauber plötzlich genasen. Das ist bei 
der gesteigerten Suggestibilität des primitiven Menschen keineswegs 
unverständlich. Was aber einer Erklärung bedarf, das ist wiederum 
die Tatsache dieser Suggestion selber; denn daß sie nur dem eigenen 
Wunsch und Willen des Einzelnen entstamme, ist bei ihrer All- 
gemeingeltung einfach ausgeschlossen. Es bleibt dabei: die Wirkung 
der Magie ist eine automatische, zwangsläufige. Das gehört zu 
ihrem Wesen. 

Woher der Glaube an diese Automatik, die im Grunde sogar 
wieder auf eine Aufhebung menschlichen Willens hinauslaufen 
kann? Ich vermag dafür nur eine Erklärung zu finden, und sie 
führt auf primitive Erfahrung und primitives Erlebnis. Es ist das 
Erlebnis dessen, was übermächtig und unbezwinglich, ungewohnt 
und staunenerregend, unheimlich und z.T. grauenvoll in das 
menschliche Leben eingreift, die Erfahrung, daß es in dieser Welt 
geheimnisvolle Potenzen, überlegene Kräfte gibt, oder sagt man 
richtiger: Äußerungen Einer Kraft, die gewissen Wesen und Er- 
scheinungen anhaftet? Das Erlebnis erfaßt zunächst Einzelne, psy- 
chisch empfängliche und bewegliche Naturen, die den Vielen Führer 
und Anreger werden und die Gabe in sich tragen, sich mit der Zeit 
zu den berufenen Verwaltern magischen Handelns auszuwachsen. 

Wäre es gestattet, einmal der Phantasie etwas die Zügel zu über- 
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lassen, so wäre es nicht ohne Reiz, sich auf einige Augenblicke ihrer 
Führung hinzugeben, um etwa ein Bild wie das folgende vor uns 
erstehen zu lassen: Wir verfolgen Menschen einer primitivsten 
Gesellschaft bei ihrer selbstverständlichsten Tätigkeit, die Männer 
zunächst, die jagend den Wald durchstreifen. Da zieht über ihnen 
plötzlich ein Gewitter auf, der Sturmwind knickt vor ihren Augen 
einen hochragenden Stamm mitten durch, zündend fährt ein Blitz 
nieder und erschlägt einen der Genossen, dazu brüllt der Donner, 
daß alles erbebt. Was ist es für eine unheimliche Kraft, die in Wind 
und Blitz und Donner steckt und das alles vermag! Alsbald bricht 
darauf die Sonne wieder durch das Gewölk und treibt den Gehen- 
den den Schweiß aus den Poren, eine andere wundersame Kraft! 
Und plötzlich wieder schnellt aus tiefem Dickicht eine Schlange 
empor und tötet mit ihrem Biß einen der Gefährten. Was ist es für 
eine Macht, die in ihren Zähnen steckt! Inzwischen haben sich die 
Frauen der Betreffenden mit Wurzel- und Beerensuchen zu schaffen 
gemacht. Sie kamen an Stellen, wo nichts dem harten Boden ent- 
stieg, und stießen handkehrum wieder auf andere, wo alles in 
üppigster Fülle trieb. Was ist es für eine geheimnisvolle Macht, die 
plötzlich so überwältigende Fruchtbarkeit schafft! Sie fanden hier 
auch Beeren und aßen; aber vom Genuß einer Giftbeere starb eine 
von ihnen. Was für eine furchtbare Kraft enthält eine Pflanze, daß 
sie todbringend ist! 

Aber ıst das alles nur Sprache der Phantasie? Zum mindesten 
wären ihre Beispiele nicht ganz zufällig gewählt. Zähne von Schlan- 
gen oder andern gefährlichen Tieren, Teile von Pflanzen, zumal 
gifthaltigen, kehren wieder als selbstverständliches Inventar in 
Zauberbündeln von Medizinmännern, welche die krafthaltigsten 
Stoffe gesammelt mit sich tragen. Weist ein Boden im Gegensatz zu 
einem andern rzichliches Wachstum auf, so sagt der Melanesier, er 
enthalte „mana“. Donner, Blitz, Wind, Sonne sind oder haben nach 
der Terminologie der Irokesen „orenda“, oder, wie die Sioux es 
nennen, „wakonda“. Mit diesen Ausdrücken, denen ich noch das 
„manitu“ der Algonkin, das „hasina“ der Madagassen, das „mu- 
lungu“ der Bantu und so manche ändere hinzuzufügen hätte, 
komme ich auf die vielbesprochenen primitiven Bezeichnungen der 
„Kraft“ oder der „Macht“, auf deren Bedeutung man mehr und 
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mehr aufmerksam geworden ist *. Was die genannten Worte mit 
allem Nachdruck lehren, ist, daß diese Erfahrungen von Macht und 
Kraft zu ganz bewußten Erlebnissen des Primitiven geworden sind. 
Wir bewegen uns mit dieser Behauptung nicht auf dem Boden 
künstlicher Konstruktion, sondern der Tatsachen; die Primitiven 
haben dem Erlebten ja selber den Namen gegeben! Und nun bedarf 
es nur des Schrittes vom Macht- und Krafterlebnis zum entspre- 
chenden Handeln, und das eigentlichste Wesen der Magie ist uns 
erschlossen. Sal. Reinach #5 hat einmal treffend gesagt: mit der Ma- 
gie trete der Mensch aus der Defensive in die Offensive. Damit ist 
in der Tat auch das Willensmoment, dessen Bedeutung für die Ma- 
gie wir bereits kennenlernten, richtig zur Geltung gebracht. Prak- 
tisch dreht sich alles nur um die einfache Frage: wie macht sich der 
Mensch im Kampf um seine Existenz die Kräfte oder die Kraft, 
deren Vorhandensein er einmal erlebt hat, nutzbar? Magie würde 
ich also am bündigsten erklären als zum Zweck der Selbsthilfe in 
Praxis umgesetzte dynamistische Auffassungsweise. — 

Selbstverständlich wird niemand im Ernste daran denken wol- 
len, daß diese Praxis als eine mit einem Male fertige Größe in die 
Erscheinung getreten wäre. In das ganz allmähliche Werden ihrer 
ersten Anfänge freilich vermag kein Mensch zu blicken. Daß aber 
ihre ganze Entwicklung etappenweise vor sich gegangen sei, ist wohl 
eine selbstverständliche Erwartung, und man wird für einen Ver- 
such wie denjenigen A. Vierkandts , verschiedene Stufen in ihr 
nachzuweisen, dankbar sein können bei aller Skepsis, die man jeder 
Schematisierung auf einem derartigen Gebiet entgegenzubringen 
berechtigt ist. Richtig z. B. dürfte Vierkandt vermutet haben, daß 
dem Fernzauber der Nahzauber voraufgeht. 

Vielleicht gelingt es, sich das an je einem Beispiel, das ich dem 
Mana-Typus entnehme, zu verdeutlichen. Da liest man bei R. H. 
Codrington 7, dem ersten Entdecker der Mana-Vorstellung, wie 


4 Man braucht in dieser Hinsicht nur einen Blick z.B. in N. Söder- 
bloms Werk über Das Werden des Gottesglaubens, Leipzig 1916, zu tun. 

45 Orpheus, ®Parıs 1909, S. 32. 
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47 'The Melanesians, Oxford 1891, S. 119. 
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ein Melanesier zufällig auf einen Stein trifft, der ihn durch sein 
Aussehen fesselt. Offenbar ist es kein gewöhnlicher, er muß „mana“ 
enthalten; so macht er mit ihm einen Versuch, er bringt ihn an die 
Wurzel eines Baumes, mit dessen Früchten er eine gewisse Ähnlich- 
keit hat, oder vergräbt ihn ın den Gartengrund. Trägt darauf der 
Baum oder der Garten reichlich, so hat er sich nicht geirrt, es ist ein 
Mana-Stein, mit Kraft geladen. Ohne Zweifel mutet uns ein der- 
artiger Nahzauber ungleich altertümlicher an als der Mana-Fern- 
zauber, welcher der Erzeugung von Sonnenschein dienen soll 4. Die 
Mana-Wirkung geht hier zunächst von einem Liede aus: es sollen 
nämlich gewisse Blätter über ein Feuer gehalten und das Mana- 
Lied nun gesungen werden, um dem Feuer mana mitzuteilen, das 
Feuer teılt das mana wıederum den Blättern mit; darauf werden 
diese an einen Baum gehängt, um ihr mana dem Winde mitzu- 
teilen, dieser endlich leitet es weiter bis zur Sonne, die solcher 
Kraftstärkung bedarf, um zu scheinen. 

Es ginge weit über den Rahmen, den ich mir für diesen Vortrag 
spannen muß, hinaus, wollte ich den Versuch machen, die Frage 
nach der stufenmäßigen Entwicklung der Magie weiter zu verfol- 
gen. Die zwei Beispiele, die ich gewählt habe, um sie wenigstens 
anzudeuten, haben den Vorteil, für die Erforschung ihres Wesens, 
mit dem wir uns hier einzig zu befassen haben, besonders lehrreich 
zu sein. Deutlich geht aus ıhnen, namentlich aus dem zweiten, 
hervor, wie die Kraft, auf deren Anwendung sich die ganze ma- 
gische Handlung gründet, in ihrer Wirkung vorgestellt wird: Sie 
teilt sich von dem einen Objekt dem andern mit, gleichviel ob mehr 
sprunghaft, etwa dem elektrischen Funken ähnlich, oder mehr 
fließend nach Art eines Fluidums, das sich ausbreitet. In beiden 
Fällen ist das Charakteristische, daß sie wie etwas Dinglich-Stoff- 
liches wirkt, und von dieser Auffassung aus wird mit einem Male 
alles klar, was unter die Bezeichnung kontagiöser Magie fällt, bei 
der es gerade auf stofflichen Zusammenhang ankommt. Dazu 
achten wir im ersten unserer Beispiele nachträglich noch auf den 


“# R. H. Codrington, ebenda, S. 20Cf. Vgl. R. R. Marett, Artikel 
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Zug, daß der vom Melanesier verwendete Mana-Stein mit den 
Früchten des Baumes, dessen Ertrag es zu steigern gilt, eine gewisse 
Ähnlichkeit hat. Es ist das Entsprechende, wenn die Indianer Perus 
Steine, welche die ungefähre Ähnlichkeit von Maiskolben besitzen, 
in ihre Felder versenken, um deren Fruchtbarkeit zu erhöhen *#. 
Darin äußert sich wieder jene Neigung des Primitiven, Ähnliches 
zusammenzustellen, weil nach seiner Auffassung, wie wir sahen, 
Urbild und Abbild wesenhaft zusammengehören. Das führt folge- 
richtig zu einer entsprechenden Auffassung der Kraftwirkung, die 
sich sozusagen nach einem Gesetz des Parallelismus oder der Ana- 
logie der Kräfte entwickeln muß, und es wird nicht minder klar, 
was wir unter dem Namen der imitativen Magie zusammengefaßt 
fanden. Neben der imitativen und der kontagiösen lernten wir wie 
im Falle des Blick-, des Hauch-, des Wort- und z. T. des Nahrungs- 
zaubers unmittelbar magische Wirkungen kennen; als einfach un- 
mittelbare Kraftwirkungen erklären sie sich jetzt von selber; nur 
daß in den 3 ersten Fällen der Mensch die Kraftquelle in sich selber 
entdeckt hat. 

Die Erkenntnis, daß die magische Kraft nach Art von etwas 
Dinglich-Stofflichem aufgefaßt wird, ist uns besonders wertvoll; 
denn sie läßt ohne weiteres das Automatische und Zwangsläufige, 
das uns als ein wesenhafter Zug alles Magischen bereits entgegen- 
getreten ist, begreiflich werden. Was für ein Bild man für magische 
Kraft auch wählen möge: Elektrizität kann nicht anders als auf 
gegebene Art wirken, ein Fluidum kann nicht anders als sich aus- 
breiten und mitteilen, so daß der magische Strom, wo er einmal 
eingeschaltet ist, wirken muß, soweit er in seiner Wirkung nicht 
durch Gegenströme gehemmt oder abgeleitet wird. Immer aber 
stehen wir damit auf dem Boden des schlechthin Dinglichen. 

Diese Dinglichkeit kann so weit gehen, daß es gelegentlich zu 
ausgesprochenen Materialisierungen der Kraft kommt. So ist es ein 
weitverbreiteter Brauch primitiver Krankenheilung, den unheim- 
lichen Krankheitsstoff, die böse Kraft, die im Menschen sitzt, ın 
Form eines kleinen Steines oder Stückes Holz oder Knochen oder 
was immer aus dem Kranken herauszuholen. Oder soll man, wie 
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Vierkandt 5° will, den Ursprung dieser ganzen Sitte nur wieder ım 
Einfluß naheliegender Analogien des täglichen Lebens suchen, 
sofern Krankheiten in der Tat vielfach von außen her hervor- 
gerufen werder. durch eingedrungene steinerne Pfeile oder Speer- 
spitzen, durch Dornsplitter, Knochenteilchen usw., die man dann 
natürlich herauszusaugen und zu drücken sucht? Man wird sich ın 
so irrationalen Dingen, wie die Magie sie uns bietet, in der Tat ja 
immer hüten müssen, alles nur aus einem einzigen Prinzip ableiten 
zu wollen. Aber wenn es auch zuträfe, daß hier bloß die Analogie 
des täglichen Lebens nachwirkte, so hülfe sie an dieser Stelle nur 
zur Verstärkung einer dinglichen Auffassung der magischen Kraft, 
aus deren Wirkung man sich die Krankheit wie anderes Böses, das 
den Menschen befällt, zu erklären sucht. Im besondern Falle frei- 
lich möchte ich nicht verfehlen, Vierkandts rationaler Erklärung 
jener Krankheitssteine die Tatsache der auf australischem Boden 
uns begegnenden atnongara-Steine entgegenzuhalten: so heißen die 
magischen Steine, die bei den Arunta der Zauberer in seinem Kör- 
per tragen soll und die er nach Belieben herauszieht und lenkt, um 
die gewünschten Wirkungen herbeizuführen 51. Wie sehr hier alle 
rationale Erklärung versagt, ergibt sich schon daraus, daß sich diese 
Steine mit abnehmender magischer Kraft des Zauberers sozusagen 
verflüchtigen, daß z.B. schon Hundegebell genügen kann, um sie 
. ganz schwinden zu lassen 52. Im übrigen haben wir gerade im Glau- 
ben an die große Verschiedenheit magischer Kraftgeladenheit des 
Menschen (natürlich besitzt sie der Zauberer in besonderm Maß) 
einen Gradmesser für die rein dinglich-stoffliche Auffassung des 
Magischen. 

Die Anerkennung dieses dinglichen Charakters der Magie führt 
mich schließlich auf die Frage nach ihrer Abgrenzung gegenüber der 
Religion, eine Frage, durch deren Behandlung die Wesensbestim- 
mung der Magie in noch helleres Licht gerückt werden dürfte. 


50 Ebenda, 5. 24. 

51 Baldwin Ssencer and F. J. Gillen, The Native Tribes of Central 
Australia, London 1899, S. 532 ff. 647. 

52 Fbenda, S. 525. Vgl. H. Hubert et M. Mauss, Melanges d’Histoire 
des Religions, Paris 1909, S. 183, 
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Es gıbt vielleicht kaum ein Gebiet der allgemeinen Religions- 
wissenschaft, auf dem größere Unklarheit und Verworrenheit 
herrschte als gerade hier. Sind Religion und Magie nur gradver- 
schieden oder artverschieden? Ist Magie Vorläuferin der Religion, 
oder ist das zeitliche Verhältnis das umgekehrte? Oder ist über- 
haupt nicht von einem Nacheinander, sondern nur von einem Ne- 
beneinander beider zu sprechen? Lauter Fragen, auf welche die 
widersprechendsten Antworten gegeben werden. In ihrer Heran- 
ziehung lege ich mir, um nur der Behandlung unseres Themas zu 
dienen, die größte Beschränkung auf. Eine Schwierigkeit der Un- 
tersuchung liegt darin, daß man sich in der Erörterung dieser Fra- 
gen auf ein Gebiet mit allzu viel fließenden Grenzübergängen 
begibt. 

Darf ich an die im vorigen 53 angeführten Ausdrücke anknüp- 
fen, mit denen der Primitive die Kraft oder Macht bezeichnet und 
mit denen wir uns auf dem Boden des rein Magischen zu befinden 
glaubten, so scheint z. B. nicht geleugnet werden zu können, daß 
wenigstens das wakonda der Irokesen, das manitu der Algonkin 
und das mulungn der Bantu gelegentlich in einer Weise zur Be- 
zeichnung eines zu verehrenden übersinnlichen Wesens verwendet 
wird, die uns schon als Ausdruck eines entschieden religiösen Ver- 
hältnisses anmuten möchte. Das berühmteste Beispiel dieser 
Grenzunsicherheit aber liefert uns das indische brahman. Wenn 
H. Oldenberg 55 es definiert hat als das Fluidum oder die Potenz 
geistlich-zauberhafter Macht samt ihrer Verkörperung einerseits in 
heiligen Sprüchen, Zaubersprüchen und dergleichen Riten, anderer- 
seits in dem Stande der Brahmanen, welche jene Macht besitzen, so 
könnten wir uns kaum eine Definition wünschen, die besser mit 
dem übereinkäme, was wir als das Wesen des Magischen glaubten 
bezeichnen zu können. Aber dieses brahman sehen wir im Laufe 
einer langen Entwicklung, vom Neutrum zum Masculinum sich 
wandelnd, zum großen Gotte mit den 4 Gesichtern werden, der, 


53 Seite 124 f. 

54 Vgl. K. Beth, Religion und Magie bei den Naturvölkern, Leipzig- 
Berlin 1914, S. 149. 151. 153. 156. 168 ff. 

55 Im Anzeiger für Indogermanische Sprach- und Altertumskunde VIII, 
Straßburg 1897, S. 40. 
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wenn ihm in der Gegenwart auch nur noch ein einziger Tempel in 
Indien geweiht ist5%, doch nun einmal dem indischen Pantheon 
angehört. Fehlen zwar gerade ihm gegenüber heute alle wärmeren 
Gefühle, so dürften sich im allgemeinen diese Übergänge vom 
Magischen zum Religiösen psychologisch so erklären, daß seelische 
Regungen, die vom Glauben an die Unfehlbarkeit der Wirkung 
magischer Kräfte ausgingen, den Menschen mit der Zeit zu etwas 
wie innere Ergevenheit und vertrauende Hingabe an dieses Kraft- 
haltige führen konnten, womit es von selber Wärme und persön- 
lichere Gestalt zu gewinnen anfıng. Daß freilich der Kraftzuwachs, 
dessen sich der Mensch durch die Mittel seiner Magie bewußt wurde, 
zum größeren Teil die entgegengesetzte seelische Steigerung im 
Sinne menschlicher Selbstherrlichkeit und auch Selbstüberhebung 
zur Folge hatte, ist der Magie zu oft nachgesagt worden, als daß es 
noch besonders betont zu werden brauchte. Jene selteneren Fälle 
dürften uns aber nicht über die grundsätzliche Verschiedenheit des 
Magischen und des Religiösen hinwegtäuschen. Und sie liegt, sehe 
ich recht, darin begründet, daß, wie wir fanden, Magie ihrem We- 
sen nach durchaus dinglicher Art ist, und das meine ich nun im 
vollen Gegensatz zur personalistischen, die der Religion eignet. 
Denn von Religion sprechen wir doch wohl erst, wo der Mensch 
sein „Ich“, gleichviel ob das kollektive oder das individuelle, einem 
übermenschlichen „Du“, sei es einem pluralistischen, sei es einem 
singularen, gegenübergestellt sieht, wo denn ein Verkehr der bei- 
den wenn auch noch so ungleichartigen Partner einsetzt und sich 
entwickelt wie von Person zu Person, eine Wechselbeziehung wıl- 
lensbegabter Wesen, mag sich darin auch der Wille des einen dem 
des andern für gewöhnlich in Demut unterwerfen. Etwas Derarti- 
ges ist auch in cer zu Anfang 7 mitgeteilten Frazerschen Religions- 
definition richtig zum Ausdruck gebracht. | 

Nun ist mir Jer Einwand wohlbekannt, daß Persönlichkeit eine 
Idee sei, die der primitiven Anschauungssphäre überhaupt fehle 58. 


56 J. Hastings, ERE. II, 1909, S. 799°. 

57 Seite 109 f. 

58 Vgl. z. B. K. Beth, Religion und Magie bei den Naturvölkern, 
Leipzig-Berlin 1914, S. 175. 
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Ich will auch zugeben, daß sie den Begriff einer entwickelten Per- 
sönlichkeit nicht kennt. Aber daß es ein anderes ist, den mit magi- 
scher Kraft geladenen Pfeil auf den Feind loszulassen oder an ein 
Numen die Bitte zu richten, den Feind vernichtend zu treffen, ist 
doch nicht erst uns klar: schon der Primitive weiß, daß (ohne ma- 
gische Gegenwirkung) der manahaltige Pfeil sein Opfer unfehlbar 
fordert, daß aber das Numen auch anders wollen kann, als der 
Bitte zu entsprechen, und dieses gefühls- und willensmäßig Beweg- 
liche im einen Fall bedingt schon menschlicherseits ein anderes Ver- 
halten als im andern, wo alles nur auf Zwangsläufigkeit eingestellt 
ist. Der amerikanische Religionspsychologe James H. Leuba 5% hat 
nicht unzutreffend jenes, das der religiösen Seite angehört, das 
anthropopathische Verhalten genannt im Gegensatz zum koerziti- 
ven, das die magische Seite deckt. Nun freilich wird, wenn beim 
Numen mit dieser Beweglichkeit des Willens zu rechnen ist, der 
Mensch kein Mittel unversucht lassen, seinen Willen im gewünsch- 
ten Sinne zu beeinflussen. „Ich lasse Dich nicht, Du segnest mich 
denn“ 60 — dieses alte Wort steht zwar noch auf seiten des Reli- 
giösen, aber hart an seiner Grenze, und wenn schon die zwingend- 
sten Mittel gesucht werden, um auf das Numen zu wirken, so kennt 
der Primitive keine zwingenderen, als die seiner Magie mit ihrer 
sozusagen mechanischen Automatik. 

So eröffnet sich hier ein weites Feld, wo das Magische in das 
Religiöse übergreift, sich mit ihm vermengt und es vielleicht ganz 
durchdringt. Es ist nicht ohne Reiz, sich in solchen Fällen in der 
Analyse zu versuchen, um der Magie zu geben, was der Magie ist, 
und der Religion, was der Religion gehört. Will da z.B. ein Neu- 
guineer die Sonne festhalten, um auf der Jagd nicht durch das 
hereinbrechende Dunkel gehemmt zu werden, so fleht er sie an, 
ihren Lauf zu unterbrechen, und gelobt ihr dafür Schweinefett. 
Gebet und Opfergelübde gehören durchaus in das Gebiet der Reli- 
gion. Aber man beachte: zum Gebet nimmt er einen Zwirn, macht 


59 "The Psychological Origin and the Nature of Religion, London 1909; 
A Psychological Study of Religion, its Origin, Function and Future, 
New York 1912, S. 57—191. 

60 Gen. 32, 27. 
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daran eine Schleife, durch die hindurch er in die Sonne schaut, und 
knüpft dann einen Knoten ®!: das ist ebenso rein magisch, hat es 
doch offenbar cen Sinn, daß auf diese Weise die Sonne festgebun- 
den wird. — In Zeiten großer Dürre gehen die Toradjas auf Mit- 
telcelebes zum Grabe eines Häuptlings und gießen Wasser aus: 
Wasserausgießen ist uns als Regenzauber bereits begegnet, ein typi- 
sches Beispiel imitativer Magie. Aber, gut religiös wiederum, 
sprechen sie dabei das Gebet zum Verstorbenen: „Hab’ Erbarmen; 
wenn Du willst, daß wir heuer essen sollen, so gib Regen.“ #2 Die 
Verquickung des Religiösen mit dem Magischen ist noch eine engere, 
wenn wir ın navarrıschen Dörfern auf den Volksbrauch stoßen, das 
Bild des hl. Petrus, an den man erst das religiöse Gebet um Regen 
gerichtet hat, schließlich selber in den Fluß zu werfen 6%. Jemanden 
mit Wasser zu übergießen oder in Wasser einzutauchen, ist wieder 
einer der verbreitetsten Riten des Regenzaubers. Und um bei kirch- 
licher Sitte nur noch einen Augenblick zu verweilen, so erinnere ich 
an den bekannten Zug im Kult der Jungfrau: 

Die kranken Leute bringen 

Ihr dar, als Opferspend 

Aus Wachs gebildete Glieder, 

Viel wächserne Füß’ und Händ’. 

Und wer eine Wachshand opfert, 

Dem heilt an der Hand die Wund, 

Und wer einen Wachsfuß opfert, 

Dem wird der Fuß gesund. 


Vom Standpunkt der Magie aus gesprochen, müßte schon die 
imitative Dars:ellung der Glieder als solche genügen, die Heilung 
zu bewirken; religiös gedacht ist es natürlich das sie begleitende 
Gebet des Gläubigen, das die Jungfrau zum Heilungswunder 
bewegt. Aber beides verbindet sich zu einem jener Pleonasmen, die 
sich, wo immer der Mensch etwas für sıch zu erreichen bemüht ist, 
auf dem Boder. der allgemeinen Religionsgeschichte außerordentlich 
oft beobachten lassen. Sıe sind, wo es sich ja doch um des Menschen 


61 Frazer, G.B.3 I, 1, S. 317. 
62 FEbenda, S. 286. 
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eigenstes Wohl und Wehe handelt, psychologisch auch zu leicht 
verständlich, als daß sie uns eine Korrektur dessen abnötigten, was 
wir als zum Wesen der Magie gehörig glaubten herausstellen zu 
können, indem wir vom Glauben an die Unfehlbarkeit der magi- 
schen Kraftwirkung sprachen. In Wirklichkeit wirkt solcher Un- 
fehlbarkeitsglaube einfach noch mächtig nach, wo immer die Reli- 
gion, sozusagen zu einer Rückversicherung ihrer eigenen Gewißheit, 
magische Elemente in ihren Kult verflicht, und es kann nicht die 
Rede davon sein, daß, wie Frazer wollte, nur Mißerfolg der 
Magie die Religion heraufgeführt hätte. 

Die Frage nach ihrem zeitlichen Verhältnis ist allerdings eine 
der schwierigsten, wenn sie überhaupt eine lösbare ist. Persönlich 
wüßte ich nicht, warum die eine älter sein müßte als die andere; 
denn ihre Verschiedenheit: ist, wenn anders wir ihr Wesen richtig 
bestimmt haben, die Verschiedenheit zweier Auffassungsweisen 
einer geheimnisvollen Erscheinungswelt höheren Grades, für die 
ein ursprüngliches Nebeneinander anzunehmen vielleicht nicht 
schwieriger ist als ein Nacheinander, und tatsächlich scheint der 
empirische Befund unter Primitivsten wie den Andamanen-Insu- 
lanern, den Semang auf der malaiischen Halbinsel, den Dieri in 
Australien, den Buschleuten #5 u.a. ein solches Nebeneinander zu 
bestätigen. Aber die Beantwortung dieser letzten Fragen wirft für 
unsere Zwecke kaum mehr etwas ab. Genug, wenn es uns gelungen 
sein dürfte, die sachliche Abgrenzung der Magie von der Religion 
auch nur einigermaßen überzeugend gemacht und die Erkenntnis 
befördert zu haben, daß Magie ihr eigenstes Wesen in sich selber 
trägt. | 

Mit ihrer Wesensbestimmung sind wir von Frazers Behauptung 
eines genetischen Zusammenhanges der Magie mit der Wissenschaft 
weit abgekommen. Viel eher ließe sich von ihrem Zusammenhang 
mit der Kunst sprechen; denn wenn man bei der Bedeutung des 
Imitativen in der Magie mittels Nachbildung auf das Original 
einen Einfluß gewinnen und wirken zu können glaubt, so mußte 
das dem Menschen ohne Zweifel starke bildnerische Anregungen 


64 Vgl. oben S. 110. 
65 Robert H. Lowie, Primitive Religion, New York 1924, S. 144 ff. 
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geben. Ich will hier die Frage nicht weiter untersuchen, inwieweit 
Zeichnungen und Bilder des Menschen in prähistorischer Zeit, 
namentlich z. B. Bilder von Jagdtieren, unter solchem Gesichtspunkt 
zu beurteilen sind. 

Um abschließend zum Verhältnis der Magie zur Wissenschaft 
zurückzukehren, bedarf es nach unsern Ausführungen nicht weiterer 
Begründung, daß die Vorstellungsassoziationen, mit denen Magie 
operiert, etwas von wissenschaftlichem kausalen Denken wesenhaft 
Verschiedenes sind. Auch ist es niemals der intellektuelle Trieb 
gewesen, aus dem heraus Magie geboren wurde, sondern immer 
wieder der rein praktische, den Nöten des Lebens den Kampf anzu- 
sagen, sich seinen Bedürfnissen gegenüber zu wappnen und das 
eigene Ich allen Widerständen zum Trotz siegreich durchzusetzen. 
Im unbeirrbaren Willen, der dazu die Eigenkraft anspannt und als 
Kampfgenosser. jene assoziativen Vorstellungskräfte aufbietet, liegt 
zweifellos etwas Großes, in gewisser Hinsicht vielleicht auch etwas 
Großes im Glauben an die Treffsicherheit der magischen Kräfte. 
Wenn aber solcher Glaube sich zur Überzeugung von der Unfehl- 
barkeit der durch diese Kräfte geschaffenen Wirkungen steigert, 
dank denen de- Mensch in selbstsicherer Überhebung alles zu kön- 
nen glaubt, selbst einen Gott zu zwingen, so tritt an diesem Punkt 
ein neuer Gegensatz zwischen magischer Gesinnung und der wissen- 
schaftlichen in die Erscheinung; denn wissenschaftliche Gesinnung 
führt, wo sie echt ist, ganz selbstverständlich immer wieder zu 
Selbstbescheidung und zur demütigen Erkenntnis, daß wir nicht 
alles können! Ich wüßte nicht, wer stärker unter solchem Eindruck 
stehen müßte, als wer auf religionsgeschichtlichem Gebiet arbeitet, 
auf dem ihm von allen Seiten so viel Irrationales entgegenströmt, 
und so wird er sich denn auch nicht vermessen, glauben zu wollen, 
in einer Frage wie der nach dem Wesen der Magie jemals ein letztes 
Wort gesprochen zu haben! 


Karl Zeininger, Magische Geisteshaltung im Kindesalter und ihre Bedeutung für die 
religiöse Entwicklung. Beiheft 47 zur Zeitschrift für angewandte Psychologie. Leipzig: 
J. A. Barth 1929, S. 1—11. 


DAS WESEN DER RELIGION UND DAS WESEN 
DER MAGIE 


Von Karı ZEININGER 


Könnt ich Magie von meinem Pfad entfernen, 
Die Zaubersprüche ganz und gar verlernen ... 
(Goethe, Faust II, V. Akt.) 


Die Arbeit der Entwicklungspsychologie, der neueren Religions- 
psychologie und Spezialarbeiten der pädagogischen Psychologie ha- 
ben das religiöse Erleben der primitiven Psyche in den Blickpunkt 
wissenschaftlichen Interesses gerückt und beginnen langsam durch 
ihre Ergebnisse auf die pädagogische Arbeit einzuwirken. Beson- 
ders das Problem der magischen Geisteshaltung ist durch die reli- 
gionsethnologische und soziologische Arbeit aufgedeckt und zur 
Besprechung gestellt worden. Lucien Levy-Bruhl hat, freilich ın 
nicht immer scharfer Terminologie und ohne Berücksichtigung der 
kulturellen Höhenlage seiner verschiedenen primitiven Gewährs- 
männer, in seinen Werken eine erste nähere, zusammenfassende 
Darstellung der magischen Geisteshaltung beim Primitiven gegeben, 
die in der deutschen kindespsychologischen Forschung befruchtend 
und anregend gewirkt hat. Carla Raspe, Heinz Werner, David 
Katz sind dem Problem beim Kinde nachgegangen und haben be- 
sonders der Frage der kindlichen Theoriebildung und der Stellung 
des magischen Denkens in der Entwicklung des Kausalgedankens 
Beachtung geschenkt. Nach der religionspsychologischen Bedeutung 
der magischen Geisteshaltung des Kindes wurde bis jetzt weniger 
gefragt. Ihr wendet sich die vorliegende Arbeit vor allem zu. Sie 
beschäftigt sich dabei zwar mit einem verhältnismäßig kleinen Teil- 
gebiet der genetischen Psychologie, nichtsdestoweniger ist dasselbe 
für die pädagogische Psychologie von erheblicher Bedeutung, da 
die Ergebnisse auf grundlegende Fragen der Religionspädagogik 
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von Einfluß sein müssen. Die Stoff- und Lehrplanfrage, die metho- 
disch-didaktische Gestaltung des Religionsunterrichts, überhaupt 
die Beeinflussung des religiösen Lebens des Kindes werden darum 
von den Ergebnissen einer Untersuchung des Magischen im Kin- 
desalter nicht unberührt bleiben. 

Wollen wir die religionspsychologische Bedeutung der magischen 
Geisteshaltung herausarbeiten, so ist zuvörderst eine Darlegung des 
Wesens magischer Geisteshaltung nötig, das dann vom Wesen rein 
religiöser Haltung deutlich zu scheiden wäre. Dies ist beim heutigen 
Stande der religionsphilosophischen Diskussion nicht leicht, geht 
doch der Streit um das Wesen der Religion immer noch hin und 
her, trotz der tiefgründigen Analyse des Religiösen durch Rudolf 
Otto in seinem Buche >Das Heilige«. Und vollends das Verhältnis 
magisch : religiös zu entwirren, ist ein schwieriges Unterfangen. Die 
Grenze zwischen Magie und Religion ist oft schwer, ja unmöglich 
festzustellen. „Lie große Hauptmasse aller in Betracht kommenden 
Erscheinungen zeigt Magie und Religion irgendwie nebeneinander. 
Magie ohne Religion ist geschichtlich nicht nachweisbar. Und Re- 
ligion ohne Magie treffen wir nur im Christentum, zwar auch kei- 
neswegs allseitiz verwirklicht, aber doch als Ideal aufgestellt“ 
(Wobbermin, Wesen der Religion, $. 362). 

Der einzige Weg zu einer klaren Trennung der beiden Erschei- 
nungen, die uns als stark verschiedene Triebe derselben Wurzel 
erscheinen, ist cas Zurückgehen auf das jeweils zugrundeliegende 
Erlebnis. „Das religiöse Erlebnis ist die Quelle, aus der die Religion 
in ihren mannizfaltigen Gestaltungen und Auswirkungen fließt“ 
(21 S. VII). Von dort aus ist eine Bestimmung am ehesten möglich. 

„Die Bestimmung des Begriffs der Religion ist deshalb so schwie- 
rig, weil wir es bei ihr mit einer schwer faßbaren, in ihrem äußeren 
und inneren Sein überaus geheimnisvollen Erscheinung zu tun ha- 
ben. Ihr Ausgangspunkt, das Zentrum der ihr eigentümlichen Er- 
regung ist im Innersten des Menschen verborgen. Ihre tiefsten Wur- 
zeln reichen in den unzugänglichen Abgrund des Übervernünftigen, 
ruhen im Irrationalen“ (21 S. 27). 

Diese tiefster Wurzeln im Irrationalen sucht R. Otto in seiner 
Analyse des Heiligen aufzudecken. Schon vor ihm hat N. Söder- 
blom in seinem >»Werden des Gottesglaubens«, 1916, als bedeutungs- 


Wesen der Religion und der Magie 137 


vollstes Kriterium für das Wesen der Religion den Unterschied 
zwischen heilig und profan benannt und die Übereinstimmung des 
Heiligkeitserlebnisses beim Religiösen und beim Magier gezeigt. 
R. Otto hat dann dieses Kriterium eingehend dargestellt. 


Am eindringlichsten an ihm ist wohl das Moment des tremendum, das 
Schauern, in roher Form Grausen oder Gruseln. „Dämonische Scheu“ oder 
„religiöse Scheu“ schlägt Otto als Bezeichnungen dafür vor. Vom Gefühl 
des Unheimlichen und seinem Durchbruc in den Gemütern der Urmensch- 
heit ist alle religiöse Entwicklung ausgegangen. In ihm wurzeln Dämonen 
wie Götter. Das Wort Luthers: „Der natürliche Mensch kann Gott nicht 
fürchten“, wandelt Otto um: „Er kann sich im eigentlichen Sinn des 
Wortes nicht grauen“. Denn Grauen ist nicht natürliche gewöhnliche 
Furcht, sondern schon ein erstes Wittern des Mysteriösen, wenn auch noch 
in der rohen Form des Unheimlichen, ein erstes Werten nach einer Kate- 
gorie, die nicht im gewöhnlichen, natürlichen Bereiche liegt und nicht auf 
Natürliches geht. Sie ist nur dem möglich, in welchem eine eigentümliche, 
von den natürlichen bestimmt verschiedene Anlage des Gemüts wach- 
geworden ist. Für primitive Religionsformen ist diese dämonische Scheu 
das eigentlich charakterisıerende Merkmal, das in dieser rohen Form 
später überwunden und ausgetrieben wird und in höheren Religions- 
formen als numinoses Gefühl weiterlebt, obwohl es auch dort noch als 
rohe primitive Erregung spontan aus der Seele brechen kann in dem 
Anreiz, den auch auf höheren Stufen der Gemütsbildung das Grausen 
in den Spuk- und Gespenstererzählungen immer wieder zeigt. Keine 
natürliche Furcht geht durch bloße Steigerung in das Unheimliche über, 
mit Steigerung der Intensität hat dieses Gefühl also nichts zu tun. Auch 
wo der Dämonenglaube sich längst zum Götterglauben erhöht hat, behal- 
ten die Götter als Numina für das Gefühl immer etwas Gespenstisches an 
sich, nämlich den eigentümlichen Charakter des Unheimlich-Fürchterlichen, 
der geradezu mit ihre Erhabenheit ausmacht. Und dieses Moment ver- 
schwindet auch nicht auf der höchsten Stufe, auf der Stufe reinen Gottes- 
glaubens und darf wesensmäßig nicht verschwinden, es dämpft und adelt 
sich nur. Es ist mystisches Erschauern und löst als Begleitreflex im Selbst- 
gefühl das „Kreaturgefühl“ aus, das das Gefühl eigener Nichtigkeit, 
eigenen Versinkens gegenüber dem erlebten Schauervollen ist. Aus dem 
Kreaturgefühl, das nicht nur Geschaffenheitsgefühl im Sinne kausaler Ver- 
ursachung bedeutet, sondern Gefühl des Geschöpfseins, d.h. Gefühl der 
Geringheit alles dessen, was Kreatur ist, gegenüber dem, was über aller 
Kreatur ist, ergibt sich für das Numinose als zweites bestimmendes Mo- 
ment das des Übermächtigen. 
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Eng verbunden mit dem „tremendum“ ist meist das Moment des 
„Mysteriösen“, des „ganz Anderen“, des Fremden, Befremdenden, des 
aus dem Reich des Gewohnten, Verstandenen und Vertrauten und darum 
„Heimeligen“ Herausfallenden. Dieses Gefühl des „ganz Anderen“ wird 
sich an Gegenstände anhängen bzw. von Gegenständen erregt werden, 
die an sich schon rätselhaft sind, befremdend wirken: auffallende Er- 
scheinungen und Vorgänge unter den Menschen, den Tieren, in der Natur. 
Aber auch hier handelt es sich dann um die Angesellung eines Artbesonde- 
ren, nämlich eines numinosen Gefühles an ein natürliches, nicht um eine 
Gradsteigerung des natürlichen Gefühls. Es gibt keinen Gradübergang von 
natürlicher Befremdung zu Dämonenbefremdung. So grauenvoll-furcht- 
bar das Dämonisch-Göttliche dem Gemüte erscheinen kann, so lockend- 
reizvoll ist es gleichzeitig; es ist ein eigentümlich Anziehendes, Bestricken- 
des, Faszinierenaes, das nun mit dem „zurückstoßenden“ Moment des 
trememdum in eine seltsame Kontrastharmonie tritt. Die Kreatur, die 
vor ihm erzittert in demütigstem Verzagen, hat immer zugleich den 
Antrieb, sich zu ıhm hinzuwenden, ja es sich irgendwie anzueignen. Das 
Numinose wird gesucht, begehrt, erwünscht, nicht nur um der natürlichen 
Förderung und Hilfe willen, die man von ihm erwartet, sondern auch 
um seiner selbst willen und nicht nur in den Formen des rationalen Kultus, 
sondern auch in jenen seltsamen, sakramentalen Handlungen, Riten und 
Kommunionsmetaoden, in denen der Mensch sich selber in Besitz des 
Numinosen zu setzen sucht, nämlich der magischen Verselbigung mit 
dem numen durch magisch-kultisches Handeln, durch Formel, Weihe, 
Beschwörung, Konsekration, Einbannung und die schamanistischen Ver- 
fahren der Besitzung, Einwohnung, Selbsterfüllung in Exaltation und 
Ekstase. 


Zusammengefaßt stellt „sich das Heilige dar als eine Kategorie 
a priori, nicht aus der Erfahrungserkenntnis, sondern durch sinn- 
liche Erfahrungen bloß veranlaßt, aus sich selbst hervorgegeben. Es 
bricht auf aus dem tiefsten Erkenntnisgrunde der Seele selber, 
zweifellos nicht vor und nicht ohne weltliche und sinnliche Gege- 
benheiten und Erfahrnisse, sondern ın diesen und zwischen diesen. 
Aber es entspringt nicht aus ihnen, sondern nur durch sie. Sie sind 
Reiz und Veranlassung, daß es selber sich rege und sich anfänglich 
zugleich naiv und unmittelbar einflechte und einwebe in das Welt- 
lich-Sinnliche selber, bis es dieses in.allmählicher Läuterung von 
sich stößt und es sich selbst schlechthin entgegensetzt“. 

Welches sind nun die wichtigsten Reize, die aus der Außenwelt 
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auf die religiöse Anlage wirken, und welches sind Art und Ergeb- 
nisse ihrer Einwirkung? Oder, welcher Art ist das subjektive Er- 
lebnis des religiös erwachenden Menschen? | 

Versetzen wir uns in die Lage des primitiven Menschen! Unend- 
lich viel Unbegriffenes, Rätselvolles umgibt ihn, „starrt ihm fra- 
gend ins Gesicht, am wenigsten zu begreifen und am schauervollsten 
der Tod, furchtbarster Ausdruck der Macht, die dämonisch in Din- 
gen und Menschen, in Geschehnissen und Zeiten waltet“. Unbe- 
greifliche Veränderungen und Vorgänge, der Dämmer des Urwalds, 
ein fremdes Tier, ein namenloser Berg, eine fremdartige Naturer- 
scheinung, die unfaßbare Tiefe der Nacht, ein unbekanntes Zauber- 
wort, das alles drängt ängstigend ein auf den erwachenden 
Verstand. Zweifel erheben sich, die Angst vor dem Unbekannten 
überhaupt. Dieser Angst vor einer dumpf gefühlten Übergewalt 
stellt sich im Menschen der Lebenswille und Selbsterhaltungstrieb 
entgegen, und es entsteht eine Spannung zwischen dem Druck der 
Angst und dem Willen des Selbst, sich diesem Drucke mit aller ihm 
möglichen Kraft entgegenzustemmen. In dieser Spannung nun be- 
ginnt die Auswirkung der religiösen Anlage. Im Ungewußten und 
seiner schauervollen Wirkung auf die Seele erkennen wir wieder 
das Numinose in seinem Tremendum. Es erwachen in dieser Span- 
nung die Urtriebe alles höheren Seins und aller Religion, die Sehn- 
sucht nach Erlösung aus der Gebundenheit der Angst, aus jeder 
Gebundenheit überhaupt, Sehnsucht nach einem Geborgensein in 
einem Unbedingten und Sehnsucht nach Macht, nach einem Hin- 
ausgehobensein über die Unzahl der kleinen und großen, oft nur 
geahnten Kräfte, nach ihrer Beherrschung. „Die Spannung zwischen 
Weltangst und Selbstbehauptung des Ich, die Sehnsucht nach Er- 
lösung, nach Macht und Unbedingtheit des Selbstes müßten den 
Menschen aufreiben, wenn nicht in seiner Seele Kräfte schlummer- 
ten, die ihn aus der Spannung zum erlösenden Erlebnis, zur Schöp- 
fung führen würden. Das Ende jeder Spannung ist Geschehen, 
Wirken, Schöpfung.“ (21 S. 33). 

So wirkt also am stärksten das Neue, Ungewußte, das, was sich 
mit dem anderen, schon klar Erkannten in keine Verbindung brin- 
gen läßt, das aber zu bedeutsam ist, um einfach vernachlässigt zu 
werden. Es entsteht in jedem solchen Fall ein Erregungszustand, der 
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die Bildung von Assoziationen bewirkt, die das Neue auf ihre 
Weise, sei es ale Ursache, sei es als Wirkung, oft auch als beides 
zusammen, in Verbindung mit anderem Geschehen setzen. Wohl 
nie aber wird der beobachtete Vorgang oder das in Rede stehende 
Ding in seiner sinnenfälligen Gegebenheit erfaßt werden. Anstatt 
den empirischen Zusammenhängen, welche in dem Vorgang zu- 
sammengefaßt sind, in der betreffenden schauervollen Ortlichkeit 
zusammenbestehen, nachzugehen, wird über das Gewöhnliche, das 
der betreffenden Tatsache zugrunde liegt, hinweggesehen auf das 
Seltsame allein, das auf den Beobachter solch erregenden Eindruck 
macht. Dieses Seltsame wird dermaßen betont, daß das Faktum 
nicht in die Klasse der gewohnten gleichartigen Fakta eingereiht 
wird, sondern ede es zu dieser Apperzeption kommt, wird das Be- 
sondere in ihm erschaut, durch welches es dann gänzlich bestimmt 
erscheint. So ist z.B. die Erregung durch Todesfälle sehr geeignet, 
irgendwelche Begebnisse mit dem Verstorbenen in Zusammenhang 
zu bringen. Konnte doch eine Theorie gebildet werden, welche be- 
hauptete, alle Religion sei durch Vorstellungen über Wesen und 
Wirken der At:geschiedenen entstanden. Anders ist die seelische 
Erregung, wenn der Primitive den Bogen, die Lanze, das Beil, die 
selten versagenden Mittel für die Beschaffung seines Unterhalts, 
mit affektiver Scheu als Träger unsichtbarer, heterogener Energie, 
„Macht“, betrachtet. Donner und Wind erkennt er als Inhaber 
einer „ganz anderen“ Kraft. Der Mensch schaltet hier in die ihm 
empirisch gegebenen Zusammenhänge etwas ein, das an und für sich 
in ihnen nicht vorhanden ist, das nicht einen Teil von ihnen aus- 
macht. Es ist die Idee des Unsinnlich-Erhabenen, der Macht, eigent- 
lich eben wohl die transzendierte Kausalität, die leicht zur Person 
werden kann, „denn die Tendenz auf die personalistische Erfassung 
des religiösen Beziehungsobjekts liegt wirklich in den Grundfak- 
toren aller auf religiöse Erfahrung gegründeten Tatsachen“ (Wob- 
bermin). 

Die Frage nın, wieso der Mensch gerade zur Religion kommt, 
weshalb er diese Wendung ins Unsinnliche macht, ist durch keine 
rationale Betrachtung zu beantworten, es ıst eine Wendung a priori, 
die schon im Vollzug der Wahrnehmung wirksam wird. Der affek- 
tive Faktor wird schon in dem Augenblick bestimmend wirksam, 
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wo an die Stelle des wirklichen Vollzugs der sinnlichen Wahrneh- 
mung eine andersartige Perzeption eintritt, die auf dem Weg einer 
besonderen, eben affektiv bedingten Deutung eintritt. Denn wenn 
das erlegte Tier nicht als zottiger Vierfüßler, sondern als Träger 
und Besitzer von energiehaltigen Zähnen und Tatzen angesehen 
wird, um deretwillen es besondere Behandlung erfährt, oder wenn 
beim Anblick einer sprudelnden Quelle nicht der physikalische Vor- 
gang des Heraustretens von Wasser, sondern eine vielleicht nym- 
phische Energie wahrgenommen wird, so ist eben bereits der Wahr- 
nehmungsvorgang modifiziert. Es handelt sich gar nicht mehr um 
ein Wahrnehmen des bloß rein sinnlich Gegebenen, sondern der 
affektive Faktor läßt die Wahrnehmung nicht nach den Regeln der 
gewöhnlichen Perzeption zum Abschluß gelangen. 

In jedem solchen Erlebnis wird damit ein Moment gesetzt, das 
wir als metaphysisch bezeichnen mögen, etwas Unsinnliches wird 
angenommen, etwas, das, wie Kant sagt, jenseits der Erfahrung 
liegt und dessen Setzung und Erfassung weder innere noch äußere 
Erfahrung zugrunde liegt — das Apriori, mittels dessen der Mensch 
seine religiöse Stellungnahme zu den Dingen, zur Welt vollzieht. 
Es handelt sich dabei um die Regelung der Lebensstellung gegen- 
über Dingen und Ereignissen, die dem Menschen in affekterregen- 
der Weise gegenübertreten, dadurch, daß ein unsinnliches Agens in 
das Ding oder den Ereigniszusammenhang hineininterpretiert wird. 
Und das nicht allein! Der Mensch empfindet das Fehlen unsinn- 
licher Energien als Mangel. Dieser bestimmt empfundene, aber nicht 
näher definierte Mangel ist die subjektive Veranlassung dafür, daß 
die Wirklichkeit der empirischen Welt von ihm als Ausfluß jener 
unsinnlichen Energien interpretiert wird. Wessen der Mensch zur 
Fortführung seines Daseins bedarf und was ihm im Bereich des 
Sinnlichen zu fehlen scheint, sei es die Ergänzung eigener Kraft und 
Geschicklichkeit bei der Jagd oder im Krieg, sei es Einfluß auf 
Wetter und Wachstum: immer sucht er die Ergänzung des empiri- 
schen Bestandes menschlichen Lebens vom Unsinnlich-Göttlichen 
her. So wird Religion zur Beziehung zwischen dem Menschen und 
der unsinnlich-göttlichen Sphäre, sie zieht ihn ab von der Bestimmt- 
heit durch das empirisch-sinnliche Sein und läßt ihm die Welt in 
unsinnlicher Bestimmung erscheinen. So wird die Welt dem Men- 
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schen sinnbehaftzt erst durch das Unsinnliche, Überlegene, das jetzt 
als das wahre Wesen der Welt erscheint. 

Zwei Formen sind dem Menschen in seinem Verhalten dem Über- 
sinnlichen gegenüber nun möglich. In keiner Form verhält er sich 
bloß passiv. Immer sucht er auf irgendeine Weise auf die übersinn- 
liche Sphäre einzuwirken. Gewisse Zeremonien, Gebete, Opfer, Ri- 
ten, kultische Tänze und Darstellungen sollen diesen Zweck er- 
füllen. Es gilt der heutigen ethnologischen und religionswissen- 
schaftlichen Forschung für sicher, daß z.B. der ursprüngliche Sinn 
des Opfers in dem Versuch des Opfernden bestand, sich in einen 
Kontakt mit dem Unsinnlichen zu setzen, der ıhm irgendeinen An- 
teil an der göttlichen Seinskraft gewähren sollte, etwa auch durch 
das Essen des Opfermahles (Essen des Gottes), in einen Kontakt, 
der darüber hinaus oft auch eine Ertüchtigung des Göttlichen durch 
die der Gottheit vom Gläubigen erwiesene Aufmerksamkeit er- 
strebt. Ohne den Gedanken an Sühne, Versöhnung und Besänfti- 
gung ist der ursprüngliche Sinn des Opfers eben der, daß dem Gotte 
das ihm Notwendige zugeführt werden soll, nicht als Geschenk, 
sondern einfach als Unterstützung der unsinnlichen Energie. Ähn- 
lich ist es im Falle des rituellen Königsmordes, wo es sich nicht um 
die Zerstörung und Vernichtung des „Gott-Königs“, des Trägers der 
unsinnlichen Macht handelt, sondern ganz im Gegenteil um seine 
Erneuerung und Verjüngung, um den Ersatz des altgewordenen 
Trägers, der seine Kraft durch Erfüllung aller seiner Schuldigkei- 
ten erschöpft hat, durch einen jüngeren, kräftigeren, zukunftssiche- 
ren. (Reichliches Material siehe in J. G. Frazer, Der goldene Zweig, 
über die Entstehung des Königtums.) Und dasselbe bedeutet die von 
K. Th. Preuß beschriebene Tötung der in einem alten Weibe perso- 
nıfızierten Maisgottheit beim Erntefest indianischer Stämme und 
ihr Ersatz durch eine junge Gottheitsdarstellerin. 

So greift schon in primitiven Verhältnissen der Mensch selbst 
schöpferisch gestaltend in die göttliche Sphäre ein. Er ist also in 
seinem religiösen Verhältnis nicht nur rezeptiv, sondern hochgradig 
aktiv, er wirkt aufs Göttliche ein, bestimmt, verstärkt, erneut, 
verändert es nach seinem Bedarf und kann das und darf das tun 
im Bewußtsein, daß die Gottheit von ıhm, seiner Aufmerksamkeit 
und seinem Aufgehen in ihr abhängig ist — ein Zug, der sich nicht 
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nur auf primitivsten Stufen religiöser Gestaltung zeigt, sondern 
selbst in höchsten und tiefstempfundenen Beziehungsverhältnissen 
zur Gottheit (der Mystiker: „Ich weiß, daß ohne mich Gott nicht 
ein Nu kann leben“). 

Hier nun ist die Stelle, wo aus gemeinsamem Wurzelboden das 
Magische und das Religiöse als zwei eigengesetzliche und eigenstre- 
bige Zweige entwachsen, hier die Grenzlinie, wo sie ineinander 
übergehen und eins ins andere umzuschlagen vermag, hier der Punkt, 
wo die Bemühungen um die Reinigung der mit Magischem ver- 
mischten Religion einsetzen müßten. Der Opferer nämlich, der Gott 
für seine menschlich sinnlichen Ziele in Anspruch nehmen will, der 
Totemist, der durch seine Zeremonien das Totemtier bzw. die To- 
tempflanze, von deren Güte und Reichlichkeit seine Existenz ab- 
hängig ist, zum Gedeihen bringen will, sie haben die Grenze des 
rein religiösen Verhaltens überschritten. Und dasselbe vermag sich 
auf jeder anderen Stufe der Religion zu wiederholen, selbst die 
christliche Religion ist nicht frei und rein davon. 

Worin besteht nun der bedeutsame Unterschied zwischen Relı- 
gion und Magie, und wo verläuft die Grenze, an der der Umschlag 
erfolgt? 

Die Wendung zur Religion ist ein spontaner Akt, der verläuft, 
ohne daß an sich eine willentliche Regung dabei beteiligt ist, Unbe- 
wußtes (aber nicht verstanden als verdrängtes Früherbewußtes) 
übernimmt dabei die Führung. Religiös ist die Haltung eines Men- 
schen dann, wenn er das innegewordene, a-priori-festgestellte Un- 
sinnliche bejaht und ihm folgt, wie es ihn in der hergestellten, 
wesenhaften Verbindung auch leiten möge. Es ist die „absolute Le- 
bensbejahung, die in allen positiven Werten des Lebens Keime des 
Göttlichen findet“. Aber auch, wer die Offenbarung des Göttlichen 
nicht im Leben sucht, sondern über dasselbe hinaus gleichsam un- 
mittelbar dem Göttlichen zugewandt ist und den Weg zu ihm durch 
die Askese findet, gehört hierher, denn auch er wird ja jedes Macht- 
streben vereinen, verneint er ja vor Gott sogar sich selbst. Einziges 
Ziel ist ihm Gott, das Aufgehen in ihm, „auf die Seelenpflege zum 
inneren Schauen, zur Gottesliebe, zur fruitio dei“ konzentriert sich 
seine ganze Energie. 

Aber gerade vom Mystiker es Art ist der Schritt zum Magier 
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nur ein ganz kleiner. Ist er Asket, der im Leben selbst des Lebens 
nützliche und angenehme Güter verschmäht, um höherer Güter und 
Genüsse teilhaftig zu werden, so streift er schon die Grenze magi- 
scher Haltung und es ist denkbar, „daß sich in die Mystik ein eigen- 
artiges Machtgefühl mischt, das Gott zu sich herab- und die Men- 
schen zu sich hinüberzwingen will“. Denn eben dies ist letztes Kri- 
terium magischer Haltung, daß der Mensch das Göttliche, Unsinn- 
liche willkürlich zu leiten und sein Wirken abzuändern, daß er es 
irgendwie selbstisch zu beeinflussen strebt. Jedes Unternehmen 
des Menschen auf das Göttliche hin, das nicht selbstverständlicher 
Ausfluß religiösen Empfindens, des Bewußtseins der Verbundenheit 
mit dem Göttlichen und des Gehorsams ihm gegenüber ist, verleiht 
dem Religiösen einen magischen Gehalt, macht die Religion ma- 
gisch. — Benutzt der Mensch unsinnliche Kräfte zur Erreichung 
sinnlicher Ziele, beurteilt und benützt er sie nach den Erfahrungen 
sinnlicher Art, d.h. wendet er sıe rational an, dann verläßt er den 
Boden der Religion, dann setzt Magie ein, die rationalen Charak- 
ters ist, eine ganze Wissenschaft von genaugenommen nie beende- 
ten Reihen von Praktiken und technischen Systemen. 

Zwar ist die Magie nicht von vornherein rational, auch ihr Wur- 
zelboden ist derselbe wie der der Religion, ihre Technik, ihr System 
nur ist rationalisiert. Sie beruht wie die Religion auf einer intuiti- 
ven Erkenntnis von Kräften und Kraftzusammenhängen; auch der 
magische Mensch macht die Erfahrung vom Vorhandensein unsinn- 
licher Kraft und fühlt Beziehungen zwischen sich und ihr entstehen 
und wirken. Sie ist die andere Form, ın der neben der Religion der 
Mensch mit diesen Mächten sich abfindet. Auch dem magischen 
Menschen bleibt das Erlebnis eines starken Minderwertigkeitsge- 
fühles nicht erspart, jedoch ist seine Reaktion eine völlig andere als 
die des religiösen Menschen. Bei diesem kommt das Minderwertig- 
keitsgefühl in der Regel irgendwie zum Ausdruck in der religiösen 
Demut, in der Ergebenheit, im Sünden- und Schuldbewußstsein, im 
Erlösungs- und Gnadenbedürfnis, und es kommt bei ihm erst nach 
der vollen Auswirkung des Minderwertigkeitsgefühls, nach Reue-, 
Buß- und Gnadenerlebnissen zur Vorstellung und Gewißheit fak- 
tischer Erlösung. Völlig anders ist die Auswirkung beim magischen 
Menschen. Er verdeckt sein Minderwertigkeitsgefühl, gesteht es sich 
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selbst nicht ein, verdrängt es durch den Glauben an die sichere 
Wirkung seiner magischen Praktiken. Doch völlig sicher ist er der- 
selben nie, er weiß nie, ob er sie wirksam wählte, und versagen sie 
den Erfolg, so führt ıhn dies dazu, sein System und seine Technik 
immer komplizierter und raffınierter auszubauen, den Ritus immer 
weiter zu vervollständigen, oder aber, ganz am Ende seiner erfin- 
derischen Kraft, eben einfach einen stärkeren und mächtigeren 
gegenteiligen Einfluß zu postulieren, der dann neue Riten, neue Ge- 
genzauber fordert. So bleibt er trotz jeden noch so krassen Miß- 
erfolges seiner Mittel weiterhin zuversichtlich, kommt nie zu Min- 
derwertigkeitseinsicht und -eingeständnis. 

Er erwartet nicht demütig vom Göttlich-Unsinnlichen gnädige 
Hilfe und Erlösung, sondern in ständiger verzweifelter Anstren- 
gung sucht er durch eigene Kraft zur Erlösung, letztlich zum Besitz 
und zur Gebotsgewalt der unsinnlichen Macht gegenüber zu kom- 
men. 

Wir sahen, begrifflich setzt die Magie dasselbe voraus wie die 
Religion, nämlich das Erleben und die Kenntnis übermenschlich- 
unsinnlicher Kraft und Macht. Während aber Furcht und Vertrauen, 
Unterwerfung und Gehorsam dem Geheimnisvollen, Unfaßbaren 
gegenüber die Religion kennzeichnen, gilt der Magie das heilige 
Machtbegabte nur als ein Mittel, dessen sie sich für selbstische 
Zwecke zu bemächtigen und zu bedienen sucht. Dabei bleibt es 
grundsätzlich ohne Bedeutung, ob der Enderfolg der willkürlichen 
Beeinflussung egoistisch-individuell ist, oder ob er für mehrere ge- 
meinsam erstrebt wird, wesentlich ist eben nur das Verhältnis zum 
Unsinnlichen. Welcher Art unsinnlicher Mächte die Magie sich zu 
bedienen sucht, ist für die Charakterisierung ihres Wesens in die- 
sem Zusammenhang von geringerer Bedeutung: schwarze sowohl 
wie weiße Magie, sozialer und antisozialer Zauber entfernen sich 
für eine grundsätzliche Scheidung gleichweit von der Religion. Dar- 
um ist es begreiflich, wenn das Magische in seinen ausgeprägtesten 
Formen dem Wesen des Religiösen so sehr widerspricht. 
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DIE ENTWICKLUNGSPSYCHOLOGISCHE THEORIE 
DER ZAUBEREI 


Von ALFRED VIERKANDT 
Einleitung 


Vor dreißig Jahren [1907] veröffentlichte der Verfasser der fol- 
genden Zeilen einen Aufsatz über »Die Anfänge der Religion und 
Zauberei« in der Zeitschrift »Globus« (Bd. 92). In Übereinstimmung 
mit anderen Forschern wie Preuß, Marett u.a., jedoch mit selb- 
ständiger, nämlich entwicklungspsychologischer Begründung wandte 
er sich darin gegen die animistische Theorie der Zauberei. Nach 
dieser beruht die Zauberei auf dem Seelenglauben: die Hilfe, die 
bestimmte Seelen oder Geister leisten, ermöglicht die wunderbaren 
Leistungen der Zauberei. Die Zauberhandlungen beruhen danach 
von Anfang an auf einem vermeintlichen Wissen vom Dasein einer 
Geisterwelt unc von ihren Kräften. Aus der vermeintlichen Einsicht 
in diese Tatbestände erwachsen die Zauberhandlungen als Zweck- 
handlungen. Für den vom Verfasser vertretenen Standpunkt da- 
gegen sind derartige Überzeugungen und Einsichten und ebenso die 
daraus erwachsenen Zweckhandlungen etwas Sekundäres: ur- 
sprünglich entspringen die Zauberhandlungen dem einfachen 
Triebleben. So beruht die Krankenheilung, bei der gewisse Steine 
als Urheber der Krankheit aus dem Leibe herausgezogen wer- 
den, ursprünglich nicht auf der Überzeugung, daß diese durch 
böse Geister hineingebracht und vom Zauberer durch seine Kunst 
herausgeholt werden, sondern das Aussaugen erfolgt ursprüng- 
lich als ein triebhaftes Verhalten genau in der Weise, in der 
rein triebhaft Splitter und Dornen herausgeholt und Wunden 
ausgesogen werden. — Die entwicklungspsychologischen Gedan- 
ken, mit denen der Verfasser damals argumentierte, sind dann 
in der Hauptsache eingegangen in den Aufbau der Entwicklungs- 
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psychologie, wie er von Felix Krüger und seiner Schule durch- 
geführt ist. 

Die anımistische Theorie der Zauberei ist seitdem aus einer Reihe 
von Gründen so gut wie abgestorben. Aber aus der gleichen Wurzel 
ist seitdem ein anderes Reis erwachsen und hat sich zu einem mäch- 
tigen Baum entfaltet. Es ist die Lehre Levy-Bruhls von der mysti- 
schen Weltanschauung als Grundlage der Zauberei, die bekanntlich 
in den weitesten Kreisen Anklang gefunden hat. Sie ist auf dem Bo- 
den des gleichen psychologischen Rationalismus erwachsen: zuerst 
Überzeugungen von gewissen Kräftezusammenhängen und als 
Folge Zweckhandlungen, die diese Zusammenhänge sich dienstbar 
machen. Es erheben sich gegen diese Lehre dieselben Bedenken vom 
entwicklungspsychologischen Standpunkt aus wie gegen die ältere, 
animistische Theorie der Zauberei. Und es sollen diese Bedenken 
im folgenden hier zur Geltung gebracht und daran alsdann eine 
eigene entwicklungspsychologische Theorie der Zauberei angeschlos- 
sen werden. 

Dabei soll an einem einzelnen Fall ein allgemeiner Gedanke 
durchgeführt werden: der Rationalismus, der unsere Kultur die 
letzten Jahrhunderte beherrscht hat, hat uns nicht zum vollen Ver- 
ständnis der menschlichen Kultur kommen lassen: von der flüchtig- 
sten Wahrnehmung bis zur eindringendsten Theorie hat er überall 
zuviel Berechnung und Zweck in die menschlichen Dinge hineinge- 
tragen. Wir stehen heute vor der Aufgabe, ein reineres und tieferes 
Bild der menschlichen Kultur zu gewinnen — das Ausdruckhafte, 
triebmäßig Zielhafte und triebmäßig Gestalthafte in ihr zu erfas- 
sen und zu würdigen. Auch das Bild der Zauberei ist verfälscht, ihr 
Wesen in irregeleiteter Verstandes- und Zwecktätigkeit erblickt 
worden: ihrer Bedeutung wie ihrem Sinne gerecht werden können 
wir nur, wenn wir ihren Kern in Ausdruckstätigkeit und triebhaf- 
ter Befreiung von Gemütsbewegungen erblicken. 


148 Alfred Vierkandt 


I. Gegenüberstellung der beiden Theorien 
1. Überblick über die beiden Theorien 


Wir stellen im folgenden zwei Theorien der Zauberei einander 
gegenüber. Wir bezeichnen sie als die weltanschauungstheoretische 
und die entwicklungspsychologische. Für die erstere ist die Zauberei 
(d.h. sowohl der Zauberglaube wie das zauberische Handeln) die 
Folge einer bestimmten Weltanschauung. Diese enthält in sich be- 
stimmte Anschauungen über den Zusammenhang des Geschehens 
und die bestimmenden Kräfte desselben, die sich von den unserigen 
auf das stärkste unterscheiden durch ihren gewissermaßen mysti- 
schen Charakter. Diese mystische Auffassungsweise bildet den Bo- 
den, auf dem der Zauberglaube gedeiht, und aus ihm ergeben sich 
dann die Zauberhandlungen. Eine solche, von der unsrigen völlig 
abweichende Denkweise ist den primitiven Völkern zu eigen. Über- 
all in der Welt sind in ihren Augen geheimnisvolle Kräfte wirk- 
sam: diese sind es, die von der Zauberei ausgenutzt werden. Der 
klassische Vertreter dieses Standpunktes ist bekanntlich Levy- 
Bruhl. Durch seine starke schriftstellerische Wirkung hat er die 
Anschauungen weiterer Kreise in hohem Grade beeinflußt. Anklang 
gefunden hat namentlich der Gedanke einer abgrundtiefen Kluft, 
die die Denkweise der primitiven Stämme von der unserigen trennt: 
auf der einen Seite eine magisch-mystische Denkweise, nach deren 
Herkunft nicht weiter gefragt wird, die vielmehr als etwas letztes 
Gegebenes und Unableitbares vorausgesetzt wird, die das ganze 
Leben durchdringt und oft in der merkwürdigsten, uns gar nicht 
verständlichen Weise färbt — auf der anderen Seite eine ausgespro- 
chen rationale Denk- und Verhaltungsweise, wie sie dem Geist der 
modernen Wissenschaft und Technik entspricht. Bei uns ist jedes 
zauberische Veraalten durch den Rationalismus ausgeschlossen. Um- 
gekehrt wird in der weitherzigsten Weise alles im Verhalten der 
primitiven Stämme, was uns nicht ohne weiteres verständlich ist, 
aus magischen Vorstellungen und Affekten erklärt. Die Zauberei 
wird so mit Vorliebe als ein asylum ignorantiae mißbraucht. Es 
wird dabei überall ein schon bei Levy-Bruhl vorhandener intellek- 
tualistischer Zug weiter ausgebildet: Zauberhandlungen werden 
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stets zurückgeführt auf einen entsprechenden Zauberglauben, d.h. 
alles Handeln aus einem klaren Vorstellen abgeleitet, ganz in dem 
Sinne, wie ein solcher Zusammenhang bei der reinen Zwecktätigkeit 
in der Tat besteht. Die ursprünglich geschaffene Kluft zwischen 
unserem Rationalismus und dem magisch-mystischen Verhalten 
wird so in merkwürdiger Weise nachträglich überbrückt. 

Dieser weltanschauungstheoretischen Auffassung steht als eine 
zweite die entwicklungspsychologische gegenüber. Für sie ist die 
Zauberei ein Kulturgut neben anderen Kulturgütern der primiti- 
ven Menschen; und alle diese Kulturgüter wurzeln in der gleichen 
Weise in den Eigentümlichkeiten des primitiven Seelenlebens. Die 
damit gemeinten älteren und ursprünglicheren Stufen und Formen 
des menschlichen Seelenlebens unterscheiden sich in gewissen wichti- 
gen Eigenschaften von denjenigen, die für unsere hochrationalisierte 
Kultur maßgebend sind. Sie haben, kurz angedeutet, einen vorra- 
tionalen Charakter: komplexe Auffassungsweise, stärkere Anschau- 
ungs- und Triebnähe, stärkerer Einfluß der Affekte auf die Über- 
zeugungen, Fehlen der reinen Zwecktätigkeit sind ihre für unsere 
Zwecke wichtigsten Eigenschaften. Die Zauberei ist durch sie in 
derselben Weise in ihrer Entfaltung bestimmt wie alles Verhalten 
und alle kulturellen Leistungen. Die Verbindung mit der Religion, 
insbesondere mit dem Kraft-, Geister- und Götterglauben ist 
natürlich nicht zu bestreiten. Aber sie ist, im großen gesehen, nach- 
träglicher Art: die charakteristischen Typen des zauberischen Ver- 
haltens lassen sich nicht aus ihnen ableiten, sondern wurzeln unmit- 
telbar im Triebleben und den sonstigen Anlagen des Menschen. 
Ebenso wurzeln die zauberischen Vorstellungen nicht in einer spe- 
zifischen, nicht weiter ableitbaren Weltanschauung, die ein für alle- 
mal durchtränkt ist mit mystisch-magischen Elementen, sondern sie 
entspringen aus dem allgemeinen komplexen und diffusen Charak- 
ter des ursprünglichen menschlichen Seelenlebens. Bei der Durchfüh- 
rung dieser Theorie kann man das Hauptgewicht auf den Zauber- 
glauben oder auf die Zauberhandlungen legen. Im ersteren Fall 
erscheinen die Zauberhandlungen mindestens zum großen Teil als 
Folgen entsprechender Vorstellungen über die Zusammenhänge der 
Wirklichkeit, so daß man in einem gewissen modifizierten Sinn 
auch hier von einem Intellektualismus sprechen könnte. Im zweiten 


150 Alfred Vierkandt 


Fall erscheinen die Zauberhandlungen überwiegend als ursprüng- 
lich im Triebleben begründet und die entsprechenden Vorstellungen 
typischerweise als nachträglicher Überbau. Die vorliegende Dar- 
stellung entscheicet sich für den zweiten Standpunkt. Bei ihm ergibt 
sich auch der Gedanke, daß die Zauberhandlungen ihrem ursprüng- 
lichen Wesen nach keineswegs als Zweckhandlungen aufzufassen 
sind. Gewiß kann man einem großen Teil der Zauberhandlungen 
den Charakter der Zwecktätigkeit nicht schlechtweg absprechen, 
aber er ist sekundär nach der hier vertretenen Auffassung. Ur- 
sprünglich sind die Zauberhandlungen Ausdruck (und zwar zu- 
nächst rein triebhafter Ausdruck) bestimmter Gemütsbewegungen 
und Gesinnungen. Dadurch wird ihre ganze Struktur bestimmt; 
und der Ausdruckscharakter bleibt auch als innerster Kern erhal- 
ten, wo sich eine Zwecktätigkeit nachträglich ihm überlagert, und 
bestimmt namentlich dauernd ihre erlebnismäßige starke Bedeu- 
tung. 


2. Grundgedanke der Weltanschauungstheorie 


In seinem ersten Werk ! kritisiert Levy-Bruhl die älteren ratio- 
nalistischen Versuche im Stile Tylors, Frazers u. a. m., die Zauberei 
zu erklären. Sie erscheint hier als reine Zwecktätigkeit, die lediglich 
auf irdische Güter gerichtet ist und sich, abgesehen von der Heran- 
ziehung von Seelen und Geistern, nur irdischer Mittel bedient. My- 
stische Zusammenhänge, die ganze Welt des Heiligen und Numino- 
sen, kommen dabei überhaupt nicht in Betracht; auch den Seelen 
und Geistern haftet nichts von ihr an. Von unserer Zwecktätigkeit 
unterscheidet sich dieses Verhalten lediglich durch die „untauglichen 
Mittel“, deren es sich bedient: es sind Denkfehler und falsche Ana- 
logien. Verwechslungen von Ähnlichkeit und Gleichheit usw., auf 


1 Les fonctions mentales dans les societes inferieures. Paris 1910. 
[Deutsche Übersetzung erschienen in: Religionsethnologie, hrsg. von C. A. 
Schmitz, Frankfurt 1964. Daraus Teilabdruck in diesem Band S. 1 ff.] — 
Später erschiener: La mentalit€ primitive. Zuerst Paris 1922. — L’äme 
primitive, zitiert in deutscher Übersetzung: Die Seele der Primitiven. 
Wien und Leipzig 1930. — Le surnaturel et la nature dans la mentalite 
primitive. Paris 1931. 
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denen die Zauberei beruht. Es ist das große Verdienst unseres 
Autors, der Herrschaft dieser Anschauungen durch seine Kritik den 
Boden entzogen zu haben. Er hat ihren fundamentalen Fehler auf- 
gedeckt: sie setzen als selbstverständlich die gleiche Denk- und Ver- 
haltungsweise bei den Naturvölkern voraus, wie sie bei uns herrscht. 
Auf den Gedanken, daß verschiedene Völker und Kulturen eine 
verschiedene Denkweise, verschiedenartige Auffassungs- und Ver- 
arbeitungsweisen und ebenso verschiedene Voraussetzungen über die 
Zusammenhänge der Wirklichkeit besitzen könnten, kommen sie 
überhaupt nicht. Levy-Bruhls positive Leistung besteht demgegen- 
über in dem Nachweis einer abweichenden Denkweise und Welt- 
auffassung der Primitiven, ohne die die Zauberei unverständlich 
bleibt. Die Abweichungen von unserer Denkweise, die bei der älte- 
ren Schule als ein Inbegriff von Irrtümern erscheinen, sind hier viel 
tiefer und viel positiver gefaßt: es wird das Problem der Zauberei 
hier echt soziologisch angefaßt. 

Der soziologische Ausgangspunkt seiner Theorie, wie er sie in 
seinem Werk »Fonctions< nach dem einleitenden kritischen Teil ent- 
wickelt, ist der Begriff der « representations collectives» — der 
Gruppenanschauungen, können wir es vorläufig angenähert über- 
setzen: gemeint sind die das geistige Leben jedes einzelnen Mitglie- 
des eines Volkes beherrschenden allgemeinen Anschauungen von 
mehr oder weniger weltanschaulicher Art, die dem betreffenden 
Volk als einer Einheit eigen und von Volk zu Volk mehr oder we- 
niger verschieden sind. Man könnte mit einer gewissen Annähe- 
rung von dem objektiven Geist des jeweiligen Volkes sprechen, so- 
weit er die Voraussetzungen für das einschlägige Verhalten und 
Handeln umfaßt. 

Wie sind nun diese « representations collectives » beschaffen? ? 


2 Es wird dabei vorausgesetzt, daß die gesamten „primitiven Stämme“ 
sich in dieser Beziehung als eine Einheit behandeln lassen. Man kann 
hiergegen starke Bedenken erheben; jedoch läßt sich ihnen entgegen- 
halten: Unterschiede zwischen den verschiedenen Stämmen und Gruppen 
von Stämmen brauchen deswegen nicht zu fehlen, wofern nur hinreichende 
Gemeinsamkeiten übrig bleiben. Einen solchen Kern von Gemeinsamkeiten 
wird man nicht bestreiten, und ihm steht eine entsprechende Gemeinsam- 
keit in den Erscheinungen der Zauberei gegenüber. Natürlich handelt es 
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L.-B. leitet sie zunächst psychologisch ab. Und hier geht er ein 
Stück Weges mit der Entwicklungspsychologie gemeinsam, leider 
nur eine kurze Strecke. Die « representations » haben einen mysti- 
schen Charakter, d.h. in der Sprache der Entwicklungspsychologie: 
diese Anschauungen sind vorrational. Die Vorstellungen über die 
Dinge wie die Zusammenhänge sind nicht rein gegenständlicher 
(„objektiver“) Natur, sondern von Gefühls- und Triebelementen 
vollständig durchtränkt. Einer rein theoretischen Auffassung der 
Wirklichkeit im Sinne unserer rationalen Betrachtungsweise ist der 
Mensch auf dieser Stufe noch gar nicht fähig: die Dinge erscheinen 
als ausgestattet mit Kräften günstiger oder feindlicher Art, die von 
ihnen ausstrahlen und andere Teile der Welt beeinflussen. Ähnlich 
erscheint bei uns dem verwurzelten Menschen ein König oder ein 
hoher Priester als ganz und gar durchtränkt mit geheimnisvollen 
Kräften von urbegrenzter Wirksamkeit, die jeden Augenblick 
förmlich von ihm ausstrahlen; und diese Eigenschaften drängen sich 
so in den Vordergrund, daß man einer objektiven Betrachtung 
kaum fähig ist (freilich entspricht die Wahl eines derartigen Bei- 
spiels aus unserem eigenen Kulturkreise, wie wir noch sehen wer- 
den, durchaus nicht dem Gedankenbau unseres Verfassers). Diesen 
mystischen Eigenschaften fehlt die Erfahrungsgrundlage; aber 
gleichwohl sind sie für den Gesamteindruck und damit auch für das 
ganze Verhalten viel wichtiger als die „objektiven“, d. h. durch die 
Erfahrung gebotznen Eigenschaften. Auch unter diesem Gesichts- 
punkt verdienen sie als mystische Eigenschaften bezeichnet zu werden. 

Man sieht: hier sind die grundlegenden Eigenschaften der « re- 
presentations callectives» entwicklungspsychologisch abgeleitet, 
nämlich abgeleitet aus dem stark komplexen Charakter des primi- 
tiven Seelenlebens, bei dem Zuständliches und Gegenständliches, 
Tatsachen und Affekte noch nicht gesondert sind. Die weitere Un- 
tersuchung bezieht sich dann aber nur auf die objektive Seite des 
Sachverhalts, nämlich auf den Inhalt der « representations » oder, 
wie wir auch sagen können, auf die Weltanschauung der Primiti- 
ven. 


sich dabei um eiren Idealtypus, der in der Wirklichkeit stärker oder 
schwächer realisiert sein kann. 
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Die Gruppenanschauungen sind nämlich nicht Vorstellungen im 
gewöhnlichen Sinne. Zunächst sind sie natürlich keine vom ein- 
zelnen Individuum selbständig erzeugten Meinungen, sondern 
Überzeugungen, die in der ganzen Gruppe gelten, von ihr über- 
liefert werden, generellen Charakter tragen und als eine Art Richt- 
linien die Verarbeitung der Eindrücke und die Stellungnahme zu 
ihnen bestimmen. Wir können auch sagen: sie üben eine formende 
Kraft auf die ganze Bewußtseinstätigkeit und Verhaltungsweise 
aus. Gewiß bedeuten sie Überzeugungen; und zwar, wie schon 
eben gesagt, solche von allgemeinem Inhalt, nämlich Überzeugun- 
gen über die Eigenschaften der Dinge und die Zusammenhänge 
zwischen den Vorgängen. Aber gemeint sind natürlich keine aus- 
gesprochenen (oder auch nur im inneren Denken formulierten) 
Überzeugungen. Zum Bewußtsein würden sie nur kommen, wenn 
ihre Träger daraufhin angesprochen, wenn etwa ihre Richtigkeit 
im einzelnen Fall bestritten würde. Ihr Dasein besteht nicht darin, 
daß sie im Bewußtsein als solche vorhanden sind, sondern daß sie 
in der Seele wirken. Vorstellungen sind sie ferner auch in dem 
Sinne nicht, als es sich nicht um eine Reihe von einzelnen Gebilden 
handelt, die atomistisch nebeneinanderstehen und entsprechende 
Lücken zwischen sich haben. Vielmehr bestimmen sie, wie schon 
gesagt, die Verarbeitungsweise der Reize, die Auffassungsweise der 
Umwelt und die Verhaltungsweise ihr gegenüber ım ganzen. 

Freilich betätigen sich die Gruppenanschauungen nicht in allen 
Bezirken des Lebens. Ein Gebiet ist vielmehr von dem Einfluß der 
(mystischen) Kollektivrepräsentationen ausgeschlossen: dasjenige 
der unmittelbaren Lebensfürsorge, bei dem so gut wie ohne Re- 
flektion unmittelbar triebhaft eine Anpassung auf die Reize er- 
folgt, wie beim Verfolgen des Wildes oder der Flucht vor dem Un- 
wetter usw. Hier benimmt sich der primitive Mensch genauso wie 
wir. Die spezifisch magisch-mystische Färbung seines Verhaltens 
bleibt dieser Provinz seines Lebens fern. Unser Autor erklärt diese 
Ausnahme in eigentümlicher Weise: hier steht der einzelne nicht 
unter dem Einfluß der Kollektivvorstellungen, sondern er handelt 
rein als Individuum, indem er unmittelbar seinen individuellen 
Seelenregungen folgt (Fonctions $. 79). Diese Aufteilung zwischen 
einer den Kollektiveinflüssen unterworfenen und einer davon völlig 
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freien Provinz berührt um so eigentümlicher, als unser Verfasser an 
anderer Stelle (Fonctions S. 37) ausdrücklich betont, daß jede 
Wahrnehmung schlechthin ohne alle Ausnahme eingebettet ist in 
einen Bewußtseinszustand, den die Kollektivvorstellungen gestal- 
ten.? 

In Wirklichkeit macht natürlich die formende Kraft des Grup- 
pengeistes überhaupt vor keinem Bezirk des Seelenlebens halt: rein 
individuelle Bewußtseinszustände in dem hier gemeinten Sinne gibt 
es überhaupt nicht. So ist z.B. auch die Jagd in ihren vielfach 
hochentwickelten Methoden durch die Überlieferung, also durch 
den Gruppengeist, bestimmt. In der Sache aber hat selbstverständ- 
lich unser Autor recht, wenn er die Wirksamkeit der „mystischen“ 
Kollektivvorstellungen vor diesem Bereich der unmittelbaren An- 
passungen an vitale Bedürfnisse haltmachen läßt. Den wahren 
Grund für diese Ausschließung kann aber nur eine entwicklungs- 
geschichtliche (oder entwicklungspsychologische) Betrachtung auf- 
decken: diese aus der Tierwelt überkommenen, rein praktischen 
Verhaltungsweisen boten ihrer Natur nach keinen Raum für das 
Eindringen einer mystischen Haltung. Mag man auch in einem 
Stück Wild einen Träger geheimnisvoller Kräfte und Beziehungen 
erblicken, im Augenblick der Jagd wirkt es auf den Menschen doch 
nur als ein Reiz, der den Jagdinstinkt und weiter nichts auslöst. Es 
leuchtet unmittelbar ein, wie sich hier ein Bereich durch und durch 
realistischer Denk- und Verhaltungsweise erhalten mußte, wenn 


3 Vgl. die zutreffende Kritik bei Olivier Leroy, La raison primitive, 
Parıs 1927, S. 242. Man hat andererseits unserm Autor vorgeworfen, er 
habe die relative Selbständigkeit des Individuums der Gruppe gegenüber 
unterschätzt mit seiner Lehre, daß das Verhalten des einzelnen stets durch 
die von der Gruppe gelieferten „Vorstellungen“ bestimmt sei. Es beruht 
dieser Vorwurf jedoch auf einer Verkennung des Wesens der « represen- 
tatıons collectives», die in Wirklichkeit nicht eine Reihe von einzelnen 
Vorstellungen, sondern die formende Kraft bedeuten, die das Denken und 
Verhalten der Gruppenglieder bestimmt. Die durchaus zutreffende Fest- 
stellung des Daseins einer solchen formenden Kraft hat nichts zu tun mit 
dem Gegensatz von Selbständigkeit und Unselbständigkeit des einzelnen. 

4 Die Ausdeknung dieses Bereiches wird von L. B. bezeichnenderweise 
stark unterschätzt. Vgl. die Kritik bei Leroy, a. a. O., S. 260. 
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auch in anderen Gebieten eine entgegengesetzte, nämlich durchaus 
phantastische Denk- und Verhaltungsweise sich noch so üppig ent- 
wickeln mochte. Daß Levy-Bruhl den Gegensatz anders auffaßt und 
erklärt, ist wohl nicht zufällig, sondern bezeichnend für seine Ab- 
neigung gegen die entwicklungspsychologische Betrachtung, insbe- 
sondere gegen eine gebührende Berücksichtigung des Trieblebens. In 
wie störender Weise sich diese Abneigung in seiner Theorie aus- 
wirkt, werden wir alsbald sehen. 

Kollektivvorstellung ist also kein glücklicher Ausdruck unseres 
Autors. Er klingt zu intellektualistisch; und in der Tat ist der Ver- 
fasser, wie wir sehen werden, der mit diesem Wort angedeuteten 
Gefahr nicht völlig entgangen. Er hat selber im Vorwort seines 
zweiten Werkes (»La mentalite primitive«) erklärt, er hätte ebenso- 
gut von der primitiven Denkweise (mentalit@ primitive) sprechen 
können. In der Tat wäre das die bessere Formulierung gewesen. 
Statt von der Denkweise können wir auch von der Weltanschau- 
ung der Primitiven sprechen, wenn wir das Wort richtig, nämlich 
in einem etwas eingeschränkten Sinne verstehen. Nicht in Betracht 
kommen nämlich die sittlichen Anschauungen, nur zum Teil der 
Geisterglaube nach seinem Inhalt. Vielmehr sind gemeint vor allem 
die Überzeugungen über die Natur der Dinge und die Natur der 
Zusammenhänge zwischen den Vorgängen. 

Wie sieht nun die Weltanschauung der primitiven Völker in die- 
sem Sinne des Wortes aus? Um zunächst einen früheren Satz zu 
wiederholen: die Kollektivvorstellungen sind mystisch, d.h. man 
schreibt den Dingen außer den erfahrungsmäßig gegebenen weitere 
geheimnisvolle Eigenschaften zu; und ebenso sind die Beziehungen 
zwischen den Dingen von mystischer Art (Fonctions S. 74). Weiter 
wird dieser mystische Charakter dahin erläutert, daß für die primi- 
tive Weltanschauung ein Gesetz des Teilhabens gilt (Loi de partici- 
pation, Fonctions $. 76): die Gegenstände sind nicht nur sie selber, 
sondern sind in einer geheimnisvollen Weise zugleich andere Gegen- 
stände. Und ebenso sınd sie Träger von Kräften, die in ihnen ihren 
Sitz haben und zugleich völlig entfernt von ihnen wirksam sind. 
Die Zeichnung eines Menschen z.B. ist nicht nur seine Zeichnung, 
sondern ist zugleich der damit gemeinte Mensch. Sie ist ferner mit 
einer gefährlichen Kraft ausgestattet, die in ihr steckt, zugleich aber 
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in dem gemeinten Menschen sich zerstörend auswirkt, gleichviel, 
wie weit er von dem Bilde entfernt sein mag. Wir könnten zur Er- 
läuterung auf ganz ähnliche Tatbestände bei uns hinweisen, freilich 
durchaus nicht im Sinne unseres Verfassers, der die Verschiedenheit 
zwischen der primitiven und unserer Denkweise gar nicht stark ge- 
nug betonen kann. Die Fahne eines Regiments ist gleichfalls ein 
mystischer Gegenstand: sie ist nur nebenbei ein Stück Tuch, ın der 
Hauptsache aber der Träger der ganzen Geschichte des Regiments 
und insbesondere aller seiner ruhmreichen Erinnerungen. Und es 
strahlt auch eine geheimnisvolle, geradezu bezaubernde Kraft von 
ihr aus. Freilich wird man von einer mystischen Weltanschauung in 
diesem Falle nicht sprechen können; doch wollen wir den Perspek- 
tiven, die sich uns in dieser Beziehung hier eröffnen, erst an einer 
späteren Stelle nachgehen. 

An der mystischen Weltanschauung können wir eine formale und 
eine inhaltliche Seite unterscheiden. Die formale besteht in dem 
geheimnisvollen Teilhaben, vermöge dessen ein Gegenstand zugleich 
ein anderer ist und der letztere umgekehrt dadurch eine mehrfache 
Existenz erhält, und in den geheimnisvollen Fernwirkungen, die 
von den Dingen ausgehen. Welcher Art sind aber die mystischen 
Kräfte und Fernwirkungen in ihren konkreten Eigenschaften? Da- 
mit berühren wir die inhaltliche Seite der mystischen Weltanschau- 
ung. Zunächst ein paar Beispiele. Der Greis z. B. wird verehrt, weil 
er aufgefaßt wird als schon beladen mit den Kräften, mit denen die 
Seelen der Toten ausgestattet sind. Die Furcht, die bei primitiven 
Stämmen (wie übrigens auch auf anderen Kulturstufen) vielfach 
bei gewissen Situationen im Dunkeln empfunden wird, wurzelt 
nach dieser Theorie in dem Glauben, daß die Nacht die bevorzugte 
Zeit für den Aufenthalt der Toten auf Erden ist.5 In vielen Fällen 
sind es Kräfte aus der Götter- und Geisterwelt, also mystische 
Kräfte in einem engeren, inhaltlichen Sinne. Vielfach bezieht sich 
also der Zauberglaube auf die religiöse Welt im spezifischen Sinn, 
auf die Welt des Heiligen und Numinosen. Insoweit stimmt unser 
Autor mit der Anschauung überein, daß die Zaubertätigkeit oder 
wenigstens die Tätigkeit des einzelnen Zauberers auf spezifisch 


5 Seele, S. 222 u. 315. 
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übersinnlichen Kräften beruht, die er in der Welt der Geister und 
Götter sich angeeignet hat. Aber eine wesenhafte Eigenschaft der 
Zauberei ist für ıhn diese Verbindung mit der Welt des Numinosen 
nicht. In vielen Fällen ist sie nicht vorhanden. So z.B. bei dem 
Bildzauber, bei dem die geheimnisvolle Beziehung zwischen dem 
Bilde und seinem Gegenstande einfach zur Natur des Bildes gehört 
und gleichsam von sich aus, aus eigenen Kräften heraus, wirksam 
ist. 

Die Denkweise, die sich in der Zauberei betätigt, wird noch 
unter einem anderen Gesichtspunkt beleuchtet: sie ist ebensogut als 
prälogisch anzusprechen wie als mystisch (Fonctions $. 78). Man 
darf dieses Wort nicht mißverstehen und ıhm keine übertriebene 
Bedeutung beimessen. Es ist nicht gemeint, daß diese Denkweise ge- 
gen das logische Gesetz des Widerspruchs vollständig unempfindlich 
wäre. Aber beim Wettstreit hat das Gesetz des Teilhabens den Vor- 
rang. In diesem Fall und nur in diesem Fall scheut sie nicht vor dem 
Widerspruch zurück. Wobei freilich hinzuzufügen wäre, daß in die- 
sem Fall ein Widerspruch eigentlich nur für unseren Standpunkt be- 
steht, da ja die merkwürdigen Verdoppelungen, welche das Teil- 
haben in sich enthält, als sichere Tatsachen angesehen werden: 
ihnen im Denken zu entsprechen, kann nicht als Widerspruch im 
immanenten Sinne gelten. Denn es handelt sich in diesem Fall nicht 
um abweichende logische, sondern um abweichende inhaltliche 
(weltanschauliche) Voraussetzungen. 


3. Kritik der weltanschaulichen Theorie 


Eine Erklärung der Zauberei im eigentlichen Sinne beabsichtigt 
unser Verfasser nach seiner Erklärung (Fonctions $. 262) nicht zu 
geben. Die einzelnen Tatsachen der Zauberei können jede nur 
monographisch in ihrem Ursprung und ihrer Entwicklung aufge- 
hellt werden. Aber auch die Denkweise oder Weltanschauung, die 
allem zauberischen Wesen zugrunde liegt — können wir unserer- 
seits hinzufügen, zu erklären —, hat der Verfasser sich nicht zur 
Aufgabe gestellt. Der Gedanke, daß sie sich entwicklungspsycholo- 
gisch ableiten läßt aus der Natur des primitiven Seelenlebens, ist 
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ihm freilich nicht fremd. Aber er hat sich damit begnügt, die ersten 
acht Seiten seines ersten Werkes einer flüchtigen Skizzierung dieser 
Ableitung zu widmen. Es folgt dann die Darstellung der mysti- 
schen Denkweise, die vielleicht die Hälfte des ersten Werkes aus- 
füllt. Der zweite Teil desselben und die folgenden drei Werke sind, 
jedes in seinem vollen Umfang, ausschließlich den magischen Instı- 
tutionen gewidmet, d.h. denjenigen überlieferten Verhaltungswei- 
sen und Gepflogenheiten, die nach des Verfassers Ansicht auf der 
magischen Weltanschauung beruhen. Seine Absicht dabei ist, diese 
Einrichtungen verständlich zu machen, d.h. uns zu zeigen, was die 
Eingeborenen sich bei ihnen (im wörtlichen Sinne) „denken“, was 
ihr Sinn ist und auf welchen Anschauungen dieser beruht. Anderer- 
seits dient ihm die eingehende Betrachtung der Institutionen da- 
zu, diese Weltanschauung immer wieder aufs neue zu erhärten und 
von den verschiedensten Seiten her zu beleuchten. Er will, können 
wir auch sagen, die Möglichkeit der Zauberei feststellen, und zwar 
sowohl nach der negativen wie nach der positiven Seite: es steht dem 
Zauberglauben und Zauberhandeln nicht die bei uns herrschende 
rationale Denkweise im Wege; ja, die primitive Weltanschauung 
treibt den Menschen förmlich an, die Zauberei zur üppigen Blüte 
zu entfalten. Die Angaben über die Institutionen entnimmt der 
Verfasser natürlich den Quellen. Die Deutung ist teilweise eben- 
falls schon in diesen enthalten, in der Hauptsache aber, namentlich 
in ihrer eindringenderen Durchführung und Herausarbeitung der 
inneren Seite des Sachverhalts, das Werk des Verfassers. 

Es erhebt sich nun die Frage: ist diese Deutung überall gelungen? 
Damit kommen wir zur Kritik. Nach zwei Richtungen haben wir 
sie auszuüben. Alle behandelten Einrichtungen ohne Ausnahme sind 
nach dem Verfasser nur verständlich aus der vor ihnen bestehenden 
Weltanschauung: Aus dem Zauberglauben ergibt sich die Zauber- 
handlung. Wir haben angesichts dessen zu fragen: erstens, geht 
der Zauberglaube immer der Zauberhandlung voran; zweitens, 
liegt überhaupt den betrachteten Verhaltungsweisen immer ein 
Zauberglaube zugrunde? Beide Fragen sind zu verneinen: der Ver- 
fasser ist in ersterer Hinsicht von einem unberechtigten psycholo- 
gischen Rationalismus oder Intellektualismus beherrscht. In zweiter 
Hinsicht überschätzt er den Geltungsbereich seiner Theorie. 
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a) Unberechtigter psychologischer Rationalismus. Der Zauber- 
glaube ist für den Verfasser stets das Primäre, die Zauberhandlung 
das Sekundäre. Ein Bild eines Feindes wird hergestellt und ver- 
nichtet, weil man den Glauben hat, daß von dem Bilde geheimnis- 
volle zerstörende Kräfte ausstrahlen. Nicht etwa ist ursprünglich 
so verfahren einfach als Ausdruck einer feindseligen Gesinnung und 
hat sich erst nachträglich die entsprechende mystische Vorstellung 
daran emporgerankt. Es ist aber nicht selbstverständlich, daß jede 
Handlung eine entsprechende Überzeugung von Kausalzusammen- 
hängen hinsichtlich ihrer Wirkung zur Voraussetzung hat.® Unbe- 
schränkt gilt das nur von den modernen Menschen unserer hoch- 
rationalisierten Kultur innerhalb gewisser Gebiete, in denen alles 
oder fast alles Handeln den Charakter reiner Zwecktätigkeit be- 
sitzt. Auch wenn die Überzeugung eines derartigen mystischen Zu- 
sammenhangs von den Eingeborenen selber als Beweggrund ange- 
geben wird, so braucht selbst im einzelnen Fall (ganz abgesehen von 
der Frage, wie der Brauch ursprünglich entstanden war) damit der 
wahre Beweggrund nicht getroffen zu sein. Wenn aus keiner ande- 
ren Quelle, so würden wir aus der Lehre von der Verdrängung 
wissen, wie arg der Mensch sich über seine Beweggründe täuschen 
kann. Aber auch im normalen Leben sind weit verbreitet die soge- 
nannten Deckgründe, die nachträglich begangene Handlungen 
rechtfertigen sollen. Und aus der Wissenschaft wie aus dem politi- 
schen Leben sind uns die Ideologien als ein nachträglicher Über- 
bau über ein tatsächlich anderweitig bestimmtes Verhalten seit lan- 
gem vertraut. Merkwürdigerweise scheint man niemals auf den 
Gedanken gekommen zu sein, daß die Begriffe des Überbaus und der 
Ideologie sich auch auf die primitiven Völker anwenden lassen. 
Tatsächlich haben sie hier so gut einen Anwendungsbereich wie nur 
in irgendeiner Kultur (vgl. unten Abschnitt 5 dieses Kapitels, Nr. 
2u.3). 

Wenn also eine Handlung und eine Überzeugung von dem Be- 
weggrund oder Sinn dieser Handlung gleichzeitig bei einem Men- 
schen auftreten, so braucht die Handlung nicht das Zweite zu sein, 

6 Die gleiche Einwendung bei Leroy, La raison primitive, Paris 1927, 
S. 186 f., für den Fall der magischen Krankenheilung, die einfach aus der 
Praxis suggestiver Heilbeeinflussung erwachsen sein kann. 
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sie kann vielmehr (sowohl im einzelnen Fall wie bei der auftreten- 
den Institution als einem Ganzen) das Ältere sein. Nicht nur die 
handelnden Menschen können sich in dieser Beziehung irren, son- 
dern ebenso die Betrachter. Auch Levy-Bruhl ist der Gefahr einer 
rationalisierenden Deutung nicht immer entgangen. Den nicht sel- 
tenen Brauch, unter gewissen Umständen neugeborene Kinder so- 
gleich wieder zu töten, leitet er aus der (mystischen) Anschauung ab, 
daß ihr Teilhaben (« participation ») an der sozialen Gruppe noch 
sehr schwach ist (Fonctions S. 403). Aber handelt es sich in Wirk- 
lichkeit hier nicht um ein ursprüngliches Erlebnis, um ein triebhaf- 
tes Verhalten, das gar keiner „Anschauungen“ zu seinem Auftre- 
ten bedarf? Auch bei uns ruft gewiß vielfach der Neugeborene 
noch nicht den Eindruck eines mit dem vollen Menschenwert durch- 
drungenen Wesens hervor. — Ein Todesfall hat in der Regel irgend- 
welche Formen der Trauer zur Folge und gibt häufig Anlaß zur 
Blutrache. Beide Verhaltungsweisen erklärt der Verfasser (Menta- 
lite S. 64) aus cer Geisterfurcht, die von dem Toten ausstrahlt. 
Auch hier drängt sich die Frage auf: ergibt sich nicht aus der see- 
lischen Natur des Gruppenlebens unmittelbar der Antrieb sowohl 
zum Trauern wie zu einer Art Ausgleich des niederdrückenden 
Gefühls des Verlustes durch Verantwortlichmachung einer anderen 
Person für ihn? — Wenn bei nächtlich vorbereitetem Überfall sich 
nicht sogleich ein voller Erfolg einstellt, verlieren die Angreifer in 
der Regel schnell den Mut und erlahmen vor jedem Widerstand. So 
berichten uns unzählige Quellen. Der Verfasser macht sich (Menta- 
lite S. 381) die Erklärung zu eigen, die eine Quelle angibt: unsere 
Medizin hat nicht gewirkt, sagen die Eingeborenen, also wäre jede 
weitere Anstrengung vergeblich. Hier müssen wir uns besonders ge- 
gen eine derartige intellektualistische Deutung sträuben. Es ist nicht 
berechtigt, den Mut in unserem Sinne als eine ursprüngliche und 
allgemein menschliche Eigenschaft vorauszusetzen. Die vielen An- 
gaben über sein Fehlen bei primitiven Stämmen sind doch am ein- 
fachsten dahin zu deuten, daß die Eigenschaft des Mutes auf die- 
ser Stufe noch nicht entwickelt ist. 

Alle die vom Verfasser untersuchten Handlungsweisen, sei es der 
Vernichtungs- oder der Wetterzauber, sei es die Blutrache oder die 
Krankentötung, sind für ihn Handlungen, bei denen ganz ursprüng- 


Entwicklungspsychologische Theorie der Zauberei 161 


lich wie in jedem Einzelfall eine bestimmte Wirkung auf Grund 
einer Überzeugung vorhandener Zusammenhänge durch die geeig- 
neten Mittel erzielt werden soll: sie sind in seinen Augen reine 
Zweckhandlungen. Es wird gar nicht geprüft, ob sie nicht, wenig- 
stens ursprünglich, den Charakter bloßer Triebregungen besitzen 
können, oder ob sie nicht in erster Linie Ausdruck einer Gesinnung 
(beim Vernichtungszauber z.B. der Haßgesinnung) sein können. 
Bezüglich des Kultus, sei es Gebet oder Opfer, wird heute niemand 
zweifeln, daß er in erster Linie ein solcher Ausdruck religiöser Ge- 
sinnung ist und nicht etwa primär den Charakter von Zweckhand- 
lungen trägt, durch die eine bestimmte Wirkung erreicht werden 
soll. Muß es im Gebiet der sogenannten Zauberei von Grund aus 
anders sein? Die rationalistische Auffassungsweise, durch bekannte 
Einseitigkeiten unserer Kultur so sehr begünstigt, vom Verfasser beim 
Beginn seiner Untersuchung aus dem Hauptportal feierlich hinaus- 
komplimentiert, dringt hier durch ein Hinterpförtchen wieder ein. 

Es ist eine wesentliche Eigenschaft und zugleich eine bedenkliche 
Schwäche der weltanschauungstheoretischen Lehre, sich bei den 
Zaubervorstellungen zu beruhigen, d.h. sie unbesehen als etwas 
Letztes hinzunehmen, über dessen Herkunft man sıch nicht weiter 
den Kopf zu zerbrechen braucht. Unwillkürlich fordert dieser 
Standpunkt dazu auf, alles, was man nicht ohne weiteres erklären 
kann, auf zauberische Beweggründe zurückzuführen. Alles, was uns 
an den primitiven, ja überhaupt an den außereuropäischen Kulturen 
als fremdartig erscheint, wird so auf die fremdartig-geheimnisvolle 
(„mystische“) Denkweise zurückgeführt, die nun einmal im magi- 
schen Vorstellungskreis herrschen soll. Die magische Denkweise, sagt 
man sich, herrscht bei den Naturvölkern, während sie bei uns völlig 
fehlt: umgekehrt also, wo sich eine Kluft zwischen ihrem und unse- 
rem Verhalten zeigt, muß die Abweichung sich aus dem Zauber- 
glauben erklären. In der Nacht sind alle Katzen grau: da man von 
der magisch-primitiven Denkweise im allgemeinen wenig kennt, ist 
man um so eher geneigt, ıhr alles aufzubürden. Selbst ein bekannter, 
hochangesehener Forscher ist geneigt, den zäh konservativen Cha- 
rakter der großen Gesittungen des alten Ägypten und Babylon auf 
eine magische Scheu vor der Neuerung zurückzuführen. Gewiß 
wird man die Möglichkeit einer Steigerung der ursprünglichen kon- 
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servativen Grundhaltung der menschlichen Natur durch besondere 
religiöse Einflüsse in einem solchen Einzelfall wie hier nicht bestrei- 
ten können. Aber man sollte dann ausdrücklich von einer bloßen 
Steigerung einer ratürlichen Grundhaltung sprechen, von der unser 
Hasten nach einem fortwährenden Wechsel sıch als eine völlige 
Ausnahme grell abhebt. — Es ist mit diesem Verfahren das Übel 
verbunden, daß man sich über die Frage nach den spezifischen 
Eigenschaften des primitiven Seelenlebens hinwegsetzt. Umgekehrt, 
je mehr man sich in diese vertieft, desto verständlicher werden die in 
Rede stehenden Tatsachen ohne den Umweg über die mystische 
Weltanschauung. 

b) Überschätzung des Geltungsbereichs der magischen Kräfte ist, 
wie schon erwähnt, die zweite Schwäche, deren sich der weltan- 
schauungstheoretische Standpunkt schuldig macht. Dahin gehört 
auch die Lehre vom prälogischen Denken wegen ihrer Vorausset- 
zung: ein widerspruchsvolles Denken, wo es nicht als flüchtige Ent- 
gleisung, sondern als eine Art Dauerhaltung auftritt, ist nur aus 
einer besonderen Weltanschauung zu erklären. Nach seiner Natur 
ist der Mensch dazu viel zu vernünftig! Wieder ein Stück unver- 
fälschter Rationalismus! Wer sich aber nicht durch die Fassade blen- 
den läßt, der kann täglich an sich wie an andern ausgesprochene 
Widersprüche im Denken wie im Handeln erleben, einfach infolge 
von Lässigkeit und Gedankenlosigkeit. Wird man dann zur Rede 
gestellt, so kann man den Widerspruch nicht leugnen, falls man 
derartigen Vorstellungen überhaupt zugänglich ist; sind die Behaup- 
tungen aber irgendwie tiefer verwurzelt, so beharrt man trotzdem 
bei ihnen. Die Entwicklungspsychologie sagt hierzu: der Wider- 
spruch gehört zu den natürlichen Eigenschaften des primitiven (d.h. 
hier unrationalis:erten) Seelenlebens. „Inkonstanz“ insbesondere ist 
hier eine Grundeigenschaft des Denkens wegen seiner hochgradigen 
Komplexheit: ein und derselbe Gegenstand, Vorfall usw. kann in 
verschiedenen Komplexen entsprechend deren jeweiliger Gesamt- 
qualität ganz verschiedene Bedeutung, Wirkungskraft usw. haben. 
Der Wille zur Beseitigung von Widersprüchen erwacht erst auf hö- 
herer Stufe.? 


? Näheres bei Heinz Werner, Entwicklungspsychologie, 2. Aufl., Leipzig 
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Einige andre Fälle verfehlter Heranziehung der magischen Welt 
haben wir schon oben gestreift. Dahin gehört die Sitte der Blut- 
rache, von der es an einer Stelle ausdrücklich heißt: die Blutrache ist 
also in erster Linie eine mystische Abrechnung (Seele S. 98). Man 
bedenke demgegenüber: Vergeltung ist eine Grundeigenschaft der 
menschlichen Natur, die sich nach der Seite der Dankbarkeit und 
Solidarität wie nach der Seite der Rache und Strafe bei allen Völ- 
kern gleich stark auswirkt. Kein Wunder, daß man auch den Gei- 
stern der Verstorbenen den Wunsch nach Vergeltung zuschreibt. 
Aber es heißt das Pferd beim Schwanze aufzäumen, wenn man von 
hier aus die ganze Sitte erklären will. Auch wenn man sich darauf 
beschränkt, die genaue Gleichheit bei der Vergeltung, das jus talio- 
nis, auf magische Einflüsse zurückzuführen (Le Surnaturel S. 502 f.), 
so setzt man sich demselben Vorwurf aus: warum soll das natürliche 
Vergeltungsbedürfnis sich nicht nach dieser Richtung hin verfei- 
nern? Und warum sollen die (freilich als unberechenbar angenom- 
menen) magischen Kollektivvorstellungen sich gerade diesem Prin- 
zip der exakten Vergeltung zugewandt haben? 

Die vorhin schon gestreifte Tendenz, an der einmal bestehenden 
Ordnung des Lebens festzuhalten, wird jede entwicklungspsycholo- 
gische Betrachtung ebenfalls zu den ursprünglichen Anlagen des 
Menschen rechnen. Überall, wo Menschen zusammenleben, ist nach 
allen Richtungen hin ihr Leben einer festen Ordnung unterworfen; 
und diese Ordnung gilt als heilig: gegen ihre Verletzung erhebt sich 
rein triebhaft der stärkste Widerstand. Natürlich spiegelt sich auch 
diese Denkweise in derjenigen wider, die man der Geisterwelt zu- 
schreibt: aber ein „Reflex“ darf nicht verwechselt werden mit der 
ursprünglichen Wirklichkeit. Selbst hier scheut unser Autor, obwohl 
er an anderen Stellen selber den instinktiven Charakter dieser kon- 
servativen Tendenz anerkennt, nicht davor zurück, sie im Zusam- 
menhang seiner ganzen Betrachtung auf mystische Einwirkungen 
zurückzuführen (Mentalite S. 446 f., 455 f., 468 f.), besonders, wo 
es sich um den (angeblich?) allgemein verbreiteten Widerstand gegen 


1933, S. 269 f. Vgl. auch die kritischen Bemerkungen bei Leroy, La raison 
primitive. S. 68 f., über einschlägige Übertreibungen und Mißdeutungen 
unseres Autors. 
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technische Neuerungen 8 handelt (fonctions S. 35). — Es liegt nahe, 
diesen Respekt vor der bestehenden Ordnung in Zusammenhang 
zu bringen mit der Achtung, die in weltweiter Verbreitung dem 
Alter erwiesen wird: folgerichtig in seiner Umkehrung leitet unser 
Autor auch die Ehre, die man dem Alter erweist, aus der Vorstel- 
lung von ihrer bereits ins Mystische erhöhten Kraft ab (Seele 
S. 222). 

Weit verbreitet bei primitiven Stämmen ist bekanntlich die Al- 
ten- und Krankentötung, so wie anderseits auch die Kindertötung. 
Mag man ihre Verbreitung und namentlich ihre ausschließliche 
Herrschaft da, wo sie überhaupt vorkommt, überschätzt haben, so 
lassen sich doch hinreichende natürliche Kräfte für ihr häufiges 
Auftreten angeben. Insbesondere ist auch mit der Möglichkeit zu 
rechnen, daß Schwerkranke, verkrüppelte Personen usw. Ekel und 
Widerwillen einflößen.? Es kommt hierbei auch das Umschlagen 
der Stimmung vcr: der bisher zärtlich Gepflegte und liebevoll Be- 
dauerte verliert häufig im letzten Stadium seines Leidens diese Teil- 
nahme und wird weiterhin mit Gleichgültigkeit behandelt oder gar 
direkt in den Tod befördert.10 Auch das ist, wenn wir an unser 
eigenes Seelenleben denken, menschlich verständlich. Es bedarf 
kaum des Wortes, daß die weltanschauungstheoretische Lehre auch 
hier den Spieß umdreht: weil die Geisterwelt bereits von ihnen 
Besitz ergriffen hat, und nur deswegen werden die Alten und Kran- 
ken, die Blinden und Verwundeten usw. schlecht behandelt (Men- 
talite S. 333 f., 339, 344 f.). — Ein Unglück kommt selten allein, 
heißt es im Sprickwort. In der Tat: ist der Mensch einmal durch ein 
Unglück unsicher geworden oder aus der Fassung gebracht, so steht 
er weiteren Finkrüchen des Schicksals mehr offen als sonst. Die 
Behauptung ist also glaubhaft. Der Glaube an sie erklärt sich aber 


8 Bestreitung seiner Allgemeinheit bei Olivier ED: La raison 
primitive, S. 197 f. 

° Heinrich Schurtz, Urgeschichte der Kultur. Leipzig u. Wien 1900, 
S. 609. 

10 Eine drastische Schilderung eines entsetzlichen Vorfalles letzterer Art 
bei Neuhauss, Deutsch Neu-Guinea III, 51. — Lehrreich für unsere Frage, 
weil nur „weltliche“ Beweggründe angeführt werden, diese aber auch 
vollauf hinreichen. 
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vielleicht weniger aus der Erfahrung als aus der Depression, die den 
Menschen nach einem unerwarteten Unfall erfaßt. Daß bei den 
Naturvölkern ein widerfahrenes Unglück gerne auf übersinnliche 
Einflüsse zurückgeführt wird, ist also verständlich. Aber wir müs- 
sen Einspruch erheben, wenn auch hier unser Autor die Befürch- 
tung weiteren Unglücks lediglich aus dem Zauberglauben ableiten 
will, ohne der natürlichen, emotionalen Grundlage auch nur mit 
einem Wort zu gedenken (Le Surnaturel S. 167). Dasselbe gilt von 
der bekannten Furcht im Dunkeln. Auch sie soll ausschließlich der 
Geisterfurcht entspringen (Seele S. 315), während doch ihre trieb- 
haft-ursprüngliche Grundlage auf der Hand liegt. 

Der Gipfel wird aber erreicht mit der Behauptung, die bekannte 
ursprüngliche Arbeitsteilung zwischen dem männlichen und dem 
weiblichen Geschlecht, insbesondere die ursprüngliche Ausübung der 
Bodenbestellung durch die Frau (während die Jagd dem Manne 
obliegt) sei eine Folge der mystischen Vorstellungen über den Zu- 
sammenhang zwischen Fruchtbarkeit hüben und drüben (Menta- 
lite S. 361)! 

Um nicht im Negativen zu verharren, sei uns hier gestattet, ein 
Gegenbeispiel anzuführen. Der bekannte Missionar Bruno Gutmann 
berichtet von den viehzüchtenden Dschagga in Ostafrika: Wenn 
eine Kuh geworfen hat und ihre Milch wieder für den Menschen 
trinkbar geworden ist, so nehmen die Eingeborenen die Nutznie- 
ßung nicht einfach formlos wieder auf; sie pflücken vielmehr vor- 
her zwei Grasarten, lassen das Kalb daran lecken und geben sie 
dann der Kuh zu fressen. Es soll der Kuh damit bezeugt werden, 
daß sein Tier der Milch nicht mehr so sehr bedarf — „also ein Täu- 
schungsversuch“. „Man kann die Handlung danach als den Ver- 
such einer Verständigung zwischen Mensch und Tier deuten. Das 
liegt näher, als etwa eine Beschwörung anzunehmen“; das letztere 
ist unwahrscheinlich, weil man auf dieser Stufe Beschwörungen 
durchweg in Worte faßt.!! Selbst wenn wir die Frage der tatsäch- 
lichen Richtigkeit dieser „natürlichen“ Erklärung dahingestellt sein 
lassen, ist der Fall wegen seiner methodischen Vorsicht ein vortrefl- 
liches Schulbeispiel. | 


11. Zf. f. Ethnologie 45 (1913) 506. 


166 Alfred Vierkandt 


4. Die entwicklungspsychologische Auffassung 


Die entwicklungspsychologische Auffassung steht zu der welt- 
anschauungstheoretischen, wie schon gesagt, teils im Verhältnis der 
Ergänzung, teils im Verhältnis des Gegensatzes. Sie stellt in den 
Mittelpunkt der Betrachtung nicht den Inhalt des Zauberglaubens, 
sondern die seelische Struktur, die dem zauberischen Verhalten zu- 
grunde liegt. Sie sucht die Zauberei verständlich zu machen aus den 
Eigenschaften des primitiven Seelenlebens als eine Verhaltungs- 
weise, die sich ganz unabhängig von jeder Weltanschauung mit in- 
nerer Notwendigkeit aus dessen Wesen rein triebhaft ergibt. Und 
zwar hat diese Verhaltungsweise sowohl eine theoretische wie eine 
praktische Seite: sie umfaßt sowohl die Tendenz zu einer bestimm- 
ten Auffassungsweise der Wirklichkeit und der darin waltenden 
Zusammenhänge wie die Tendenz zu bestimmten Handlungen. 
Nach unserer Auffassung ist dabei die letztere Seite wesentlicher 
als die erste. Unser Grundgedanke ist, wie schon öfter ausgespro- 
chen, der: die Zauberhandlungen sind ursprünglich Ausdruck be- 
stimmter Gefühle, Stimmungen und Gesinnungen. Die Begründung 
stützt sich, kurz zusammengefaßt, auf die folgenden Tatsachen. 

1. Die Zauberhandlungen beschränken sich durchweg auf ganz 
bestimmte Formen des Verhaltens. 2. Dieselben Formen des Ver- 
haltens kommen aber auch im profanen Leben, und zwar überall 
bei den Menschen vor. 3. Sie sind in diesem letzteren Zusammen- 
hang verständlich als Ausdruckstätigkeit. 4. Ist einmal eine solche 
Ausdruckstätigkeit vorhanden, so kann bei der seelischen Verfas- 
sung primitiver Menschen von da aus auch der Übergang zum 
Glauben an ihre Wirksamkeit verständlich gemacht werden. — Eine 
ganze Reihe von Fachmännern hat sich bereits früher zu dieser 
Auffassung bekannt, wobei jedoch Begründung und en 
nur angedeutet sind oder ganz fehlen.!? 


12 Soweit sie dem Vf. bekanntgeworden, seien sie hier genannt: 
Bergson, Les deux sources de la morale et de la religion, Paris 1932, 
S. 149, S. 176 f. S. 177 heißt es: «la magie est donc innee & l’homme, 
n’etant que l’ext?riorisation d’un desir dont le c&ur est rempli». — 
Von Theod. Wilh. Danzel, der dem Vf. in seinen Anschauungen besonders 
nahesteht, ist zu nennen: Prinzipien und Methoden der Entwicklungs- 
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Für das psychologische Verständnis der Zauberei ist es wichtig, 
sich von gewissen Vorurteilen und Trübungen zu befreien, mit de- 
nen die herkömmliche Behandlung dieses Gegenstandes belastet ist. 
Dahin gehört eine eigentümliche Verknöcherung der Vorstellungen, 
wie sie auch sonst wohl gelegentlich auftritt; sie macht sich im Be- 
reich der Theorie der Zauberei besonders verhängnisvoll bemerklich. 
Die Tatsachen der Zauberei werden von vornherein aufgefaßt als 


psychologie (Handbuch der biologischen Arbeitsmethoden, Abtlg. VI, Teil 
C, S. 73 u. 74). — Der magische Mensch, Potsdam u. Zürich o. J. (1928). — 
Magie und Geheimwissenschaft, Stuttgart 1924. — Kultur und Religion 
des primitiven Menschen, Stuttgart 1924. — Besonderen Nachdruck legt 
der Vf. auf die Funktion der Zauberei: sie dient der Entspannung und 
damit der Stärkung und begünstigt dadurch wiederum auch den Erfolg. — 
Fritz Gräbner, Das Weltbild der Primitiven, München 1924. (Der Süd- 
ost- oder Zentralaustralier sticht mit einem spitzen Knochen oder Holz 
unter Verwünschungen, besonders Nennung der gewünschten Todesart, in 
der Richtung auf das entfernte Opfer. „Die durch Leidenschaft verstärkte 
unmittelbare Gegenwart des Feindes im Bewußtsein macht die Hand- 
lung — wenigstens ursprünglich — zu einer unmittelbaren Mordtat“, 
S. 18.) — Marett, From Spell to Prayer: Folklore Bd. 15, S. 140 f. — 
Nach K. Th. Preuß (Die geistige Kultur der Naturvölker, Leipzig 1914) 
weist die Zauberei „auf eine frühere Stufe ohne bewußte Unterscheidung 
einer besonderen magischen Kraft im Gegensatz zu dem natürlichen Tun“ 
zurück (S. 25). Für den besonderen Fall der magisch-dramatischen Tänze 
ist er geneigt, der Spieltätigkeit einen gewissen Einfluß auf die Ent- 
stehung der magischen Tänze einzuräumen, beharrt jedoch im übrigen 
auf der ursprünglichen Selbständigkeit der religiösen Idee, die sich von 
Anfang an als solche ausgewirkt haben soll: Der Unterbau des Dramas 
(Vorträge der Bibliothek Warburg VII. Leipzig 1930), S. 11 u. 21. — 
Das Werk: Karl Schröter, Anfänge der Kunst im Tierreich und bei Zwerg- 
völkern, Leipzig 1914, ist durchaus beherrscht von dem Gedanken, daß 
die Kunst und ebenso auch die Zauberei aus der Ausdruckstätigkeit 
erwachsen ist. Man vergleiche besonders S. 104 und 149. — Heinrich 
Schurtz. Urgeschichte der Kultur, Leipzig u. Wien 1900, S. 595 f., beson- 
ders S. 601. — Soederblom, Das Werden des Gottesgedankens, 2. Aufl., 
Leipzig 1926, kommt unserer Auffassung mindestens nahe, vgl. S. 165, 
Anm. 13 u. S. 168. — Karl von den Steinen, Unter den Naturvölkern 
Zentralbrasiliens, Berlin 1897. Abschnitt „Zauberei“ (S. 297): „Der Poet, 
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eine Reihe völlig jester Formen, bei deren Betrachtung und Unter- 
suchung man sich auf ihr objektives Sein (d.h. auf den Ablauf der 
äußeren Vorgänge) beschränkt und sie nach entsprechend äußer- 
lichen Gesichtspunkten in Typen ordnet nach Art von Analogie- 
zauber, Kontaktzauber usw. Was der Mensch dabei erlebt, wird vıel 
zuwenig beachtet; fast tut man so, als habe man es mit Marionetten 
zu tun, deren Tztigkeit sich in leiblichen Vorgängen erschöpft. 
Das einzige, was ıınen an ınnerem Leben zugestanden wird, ist ein 
völlig rationaler Zweckwille, der der Überlieferung streng folgend 
sich in völlig starren Bahnen bewegt. Daß in Wirklichkeit viel Im- 
pulsives, noch nicht zu festen Formen Geronnenes auch bei der Zau- 
berei vorkommt, werden wir später sehen. Hier sei nur vorweg ein 
Beispiel angeführt. Mit Vorliebe wird es als ein allgemein gültiges 
Gesetz hingestellt, daß die primitiven Menschen sich gegen jede 
Abbildung sträuben, weil sie dem Bilde einen geheimnisvollen Zu- 
sammenhang mit der abgebildeten Person und damit mystische 
Kräfte zuschreiben. In Wirklichkeit geht diese Behauptung viel zu 
weit.13 

Man muß bedenken: die Möglichkeit, Bilder herzustellen, lernen 
die Eingeborener. in der Regel erst von den Europäern. Das Ab- 
zeichnen oder Phctographieren ist für sie etwas Neues, alles Neue 
aber den Menschen primitiver Natur verdächtig auch ohne Mit- 
sprechen magisch-mystischer Befürchtungen. So erlebte es Karl 
Weule mit seinem Phonographen in Ostafrika; anfangs scheute 
jeder Neger sich, hineinzusprechen; nachdem sie dann aber den 
Mechanismus durchschaut hatten, schwand die Besorgnis.!* Es ist 


der ım glücklichen Besitze eines von Schiller benutzten Tintenfasses wie 
Schiller dichtet, und der Eingeborene, der mit einer Kette von Jaguar- 
krallen um den Hals wie ein Jaguar stark ist, sie unterscheiden sich durch 
nichts.“ — Richard Thurnwald, Die menschliche Gesellschaft, Berlin und 
Leipzig 1931—1933, Bd. V, S. 23 f. — Vgl. auch die Literaturangaben 
in der Anmerkung am Ende des drittfolgenden Abschnittes. 

13 Vgl. ihre ausführliche Widerlegung bei Leroy, La raison primitive, 
S. 224. Vgl. auch meine Bemerkungen über diese Frage in der Festschrift 
für Eduard Hahn, Stuttgart 1917, S. 67 f. 

14 Weule, K., Negerleben in Ostafrika, S. 392. 
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also sehr wohl möglich, daß sie sich an ein derartiges Verfahren 
gewöhnen.!5 

Es darf sodann die Notwendigkeit der Quellenkritik nıcht über- 
sehen werden. Unsere Quellen wirken vielfach als trübende Medien 
(von den Fortschritten der jüngsten Vergangenheit und der Gegen- 
wart dabei abgesehen): die Beobachter sind für ihre Person von 
dem bei uns herrschenden psychologischen Rationalismus durchweg 
ebenso angekränkelt wie die ihnen meist direkt oder indirekt be- 
kannten Theorien: die Befragung der Eingeborenen, die Verarbei- 
tung der Beobachtungen, ja schon die bloße Auffassung des unmit- 
telbar Wahrgenommenen wird dadurch entsprechend beeinflußt. 
Derselbe Vorgang der Trübung wiederholt sich dann eine Stufe hö- 
her bei der Verarbeitung durch die theoretischen Darstellungen 
(wofür gelegentlich einige Proben). Zum Vergleich denke man an 
die Auffassung, die aus den durchschnittlichen täglichen Außerun- 
gen über das Leben der Kinder und Tiere, oft auch der Erwachsenen 
spricht: welches Maß rationalistischer Mißdeutung! Überall Zweck 
und Absicht als selbstverständlich vorausgesetzt, überall die Un- 
fähigkeit, Beobachtung und Deutung (nach gegebenem Schema!) 
auseinanderzuhalten. 

Aus der entwicklungspsychologischen Betrachtung läßt sich noch 
ein weiterer Gedanke für unseren Zweck entnehmen: die älteren 
Formen des Seelenlebens und des Verhaltens verschwinden nicht 
einfach auf höheren Stufen, sondern bleiben (ganz abgesehen vom 
kindlichen Leben) mehr oder weniger mindestens unter der Ober- 
fläche noch wirksam. Demgemäß ist auch die Zauberei in dem hier 
gefaßten Sinne oder mindestens die Tendenz zu ıhr nicht auf die 
niederen Kulturen beschränkt. Wir können von Naturformen des 
zauberischen Verhaltens sprechen, die bei allen Völkern auftreten, 
freilich nur in Gestalt von Ansätzen oder Keimformen. Ein durch- 


15 Als eine Parallele sei hier die Tötung der Alten und Kranken er- 
wähnt. Sie wird in der Regel als feste Sitte hingestellt, ist jedoch nach 
einer neueren Untersuchung viel weniger Sitte oder starrer Brauch als 
ebenfalls nach Maßgabe der Verhältnisse impulsiv geübtes Verhalten. 
Koty, John, Die Behandlung der Alten und Kranken bei den Natur- 
völkern. Leipzig 1933. 
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gebildetes Kulturgebilde ist daraus vorwiegend im Bereich niederer 
Kulturen entstanden. In beschränktem Umfang hat sich diese An- 
lage jedoch auch bei anderen Kulturen, die unsere nicht ausge- 
schlossen, zu gewissen institutionellen Formen entfaltet.16 

Dieser Naturg-undlage ist die folgende Studie gewidmet. Ein na- 
turhaftes Verhalten bildet das Gerüst, auf dem sich die volle Hand- 
lung aufbaut. Diese ist, namentlich wo sie zur festen Einrichtung 
geformt ist, natürlich mit einem kulturellen Gehalt ausgestattet, 
der sie über das Naturhafte hinaushebt. Aber die entscheidende 
Tragkraft liefert, soweit keine tiefgreifenden Umformungen er- 
folgt sind, jene Naturgrundlage wegen der von ihr ausgehenden 
Triebkraft, insbesondere wegen der Eindringlichkeit, mit der der 
befreiende Vorgang erlebt wird. Diesen Erlebnisgehalt herauszuar- 
beiten ist eine wesentliche Absicht der folgenden Ausführungen. 


16 In der Annahme universell verbreiteter Naturgrundlagen der Zaube- 
rei und damit in cem Ansatzpunkte und dem methodischen Grundgedan- 
ken stimmt mit dem Verfasser Raoul Allier überein in seinem Buche: Le 
non-civilise et nous. Paris 1927. S. 181 ff. Als Ganzes ist sein Buch jedoch 
einem anderen Problem gewidmet, so daß auch bei ihm nicht von einer 
eingehenden Begründung und einer Durchführung der hier vertretenen 
Anschauung gesprochen werden kann. Sein Problem lautet: besteht 
zwischen den primitiven Stämmen und uns eine abgrundtiefe Kluft oder 
mehr ein Unterschied des Grades? Er behandelt die Frage in polemischer 
Auseinandersetzung mit Levy-Bruhl, indem er sich in Übereinstimmung 
mit dem Verfasser für die zweite Annahme entscheidet. — Ähnlich ab- 
lehnend steht dem Grundgedanken der Weltanschauungstheorie Olivier 
Leroy gegenüber (La Raison primitive, Paris 1927), der ihrem Hauptver- 
treter eine eingehende Kritik widmet. Auch er neigt dazu, Naturgrund- 
lagen für das zauberische Verhalten anzunehmen (so S. 187, 212), betont 
dabei jedoch mit >2sonderem Nachdruck die Rolle der (wirklichen oder 
vermeintlichen) E-fahrung. Im übrigen ist es nicht seine Absicht, eine 
eigene positive Theorie zu entwickeln. Auch Heinz Werner, Einführung 
in die Entwicklungspsychologie, 2. Aufl., Leipzig 1933, gehört hierher. 
Die Zauberei, fast nur der Zauberglauben, nur gelegentlich auch die 
Zauberhandlung, wird nur kurz behandelt, L.-B. aber dabei grundsätzlich 
abgelehnt, so S. 337 seine Lehre von der mystischen Auffassung, S. 269 f. 
(implicite) seine Lehre vom prälogischen Denken. 


Entwicklungspsychologische Theorie der Zauberei 171 


5. Die einschlägigen Lehren der Entwicklungspsychologie 


Ehe wir diese beginnen, seien hier die wichtigsten Lehren der 
Entwicklungspsychologie über diejenigen Naturformen des mensch- 
lichen Verhaltens kurz zusammengestellt, die für das Verständnis 
der Zauberei als Grundlagen in Betracht kommen — Lehren, die 
überwiegend im allgemeinen Denken bis in die Geisteswissenschaf- 
ten hinein noch keine genügende Anerkennung gefunden haben. 

1. Die angeborenen Anlagen des Menschen beschränken sich nicht 
auf den vitalen und den sozialen Bereich, sondern erstrecken sich 
auch auf das geistige Gebiet. So ist insbesondere auch von einer 
religiösen Anlage des Menschen zu sprechen — einem Sinn für das 
Numinose und Heilige, wie wir im Anschluß an Otto es am be- 
sten formulieren können. Daß ein spezifisch religiöser Sinn sich in 
Religion und Zauberei beı den Naturvölkern überall bemerklich 
macht, ist heute wohl allgemein zugestanden. Seine große Rolle in 
der Zauberei hat insbesondere schon Mauss herausgearbeitet.!? Zur 
Vermeidung von Mißverständnissen sei im Anschluß hieran aus- 
drücklich erklärt: die vorliegende Arbeit will nicht etwa die Zau- 
berei auf die Ausdruckstätigkeit „zurückführen“ oder aus ihr „er- 
klären“. Von dem verwickelten Geflecht soll vielmehr nur ein 
Strang aufgelöst werden. Der numinosen Sphäre soll ihr Recht nicht 
bestritten werden. Aber die Form der typischen Zauberhandlung, 
nämlich die Form der Wunschdarstellung, läßt sich hieraus nicht ab- 
leiten, sondern nur aus dem vitalen Triebleben. 

2. Die Wirksamkeit der religiösen Anlagen in dem Gebiet der 
Religion ist nämlich beschränkt. Diese teilen ihre Herrschaft nach 
gewissen Prinzipien mit den vitalen und sozialen Kräften. Durch- 
weg gehört es so zu der Funktion der Religion, daß die Götter die 


17 Vgl. meine Abhandlung über das Heilige in den primitiven Religio- 
nen in der Ztsch. »Dioskuren«, Bd. II. — Hubert et Mauss, Melanges 
d’Histoire des Religions, Paris 1909. Darin der Aufsatz von Mauss: 
L’Origine des pouvoirs magiques (als einzelner Aufsatz bereits 1904 ver- 
öffentlicht). — Man kann den religiösen Glauben natürlich als Glauben 
an das Mystische bezeichnen. In diesem Sinne ist natürlich auch die 
Zauberei mit dem Glauben an das „Mystische“ durchtränkt: doch hat das 
Wort dann eine ganz andere Bedeutung als bei L.-B. 
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Innehaltung einer bestimmten Lebensordnung, die sich auf das ge- 
samte menschliche Leben bezieht, von den Menschen fordern. Aber 
damit ist nicht gesagt, daß auch der Inhalt dieser Ordnung durch 
religiöse Kräfte bestimmt ist. Eine Lebensordnung zu haben gehört 
zu den allgemeinen Eigenschaften des menschlichen Gruppenlebens 
überhaupt; über :hren jeweiligen Inhalt entscheiden die jeweiligen 
sozialen Kräfte. Die Götterwelt verleiht diesen Geboten wohl den 
religiösen Nimbus, erschafft sie aber nicht. Ganz entsprechend ver- 
hält es sich mit der Zauberei. Warum diese sich überall in der Welt 
gewisser Formen »edient, wie der Nachbildung des gewünschten 
Vorganges oder des verbalen Ausdruckes des Wunsches, das läßt 
sich wiederum aus numinosen Kräften nicht ableiten. Vielmehr 
heißt es auch hier: sind einmal durch die vitalen und sozialen 
Triebe gewisse Formen der Wunschdarstellung geschaffen und ver- 
binden sie sich aus der Natur des primitiven Seelenlebens heraus mit 
der Überzeugung ihrer Wirksamkeit, so wird sich dazu leicht die 
religiöse Sanktion, d.h. der Glaube an spezifisch magische Zusam- 
menhänge gesellen. Ja, er kann auch vom ersten Augenblick an 
mitgesprochen haben, ohne daß damit die selbständige Verwurze- 
lung der charakteristischen Formen der Zauberei aus der Welt ge- 
schafft wäre. Ähnlich ist es bei denjenigen als magisch geltenden 
Mitteln, denen, wıe den Klauen, Zähnen, Knochen usw., die Natur 
bereits das Attrisut der Stärke mitgegeben hat: als geeignet für 
Kraftgewinnung und Übelabwehr erscheinen sie schon aus „welt- 
lichen“ Motiven: der Glaube (hier der Zauberglaube) sanktioniert 
nur, was bereits besteht. 

3. Demgegenüber müssen wir uns daran gewöhnen, die Vorstel- 
lung des Überbaus auch auf die primitiven Religionen anzuwenden. 
Auch hier ist vielfach die Begründung eines bestimmten Verhaltens 
aus gewissen religiösen Vorstellungen heraus etwas Nachträgliches. 
Wenn die Seele ces gewaltsam Getöteten Rache verlangt, so ist 
nicht die Rücksicht auf die Geisterwelt, sondern das rein „weltlich“ 
triebhafte Racheverlangen der Sippengenossen die treibende Kraft 
für die Blutrache: sie wird lediglich in die übersinnliche Welt pro- 
jiziert. Ebenso wenn beim Leichenbegängnis die Begleiter Stock- 
schläge in die Luft tun: die Abwehr feindlicher Seelen, die als Be- 
weggrund angegzben wird, ist nur ein nachträglicher Überbau, 
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das Ursprüngliche eine vage Furcht, die sich in Abwehrbewegun- 
gen gegen ebenso vage Feinde äußert. Andere Beispiele haben wir 
bereits früher bei der Kritik der weltanschauungstheoretischen 
Lehre gebracht (oben, Abschnitt 3). 

4. Physiognomische Auffassung der Welt. Zu den angeborenen 
Anlagen des Menschen gehört es, alle Dinge um sich herum nach 
Art belebter Wesen aufzufassen, in ihrer Erscheinung den Ausdruck 
von Gefühlen, Gesinnungen, Absichten, kurz, von seelischen Zu- 
ständen zu erblicken. Jeder Gegenstand kann, mit Klages zu spre- 
chen, als Erscheinung einer Seele aufgefaßt werden. Die Anlage 
dazu ist, wie gesagt, allgemein menschlich. Doch kann sie zurückge- 
drängt werden durch die ebenfalls angeborene entgegengesetzte 
Anlage zur technischen Auffassung der Gegenstände als bloßer 
Sachen, d. h. als bloßer Mittel für Zwecke (z. B. des Steines als Mit- 
tel zur Tötung eines Wildes). Die Art der Abgleichung zwischen 
diesen entgegengesetzten Anlagen ist natürlich je nach den Ver- 
hältnissen verschieden. Bei uns ist die physiognomische Auffassung 
derart durch unseren hochgradigen Rationalismus zurückgedrängt, 
daß ihr Dasein vielfach auch in den wissenschaftlichen Kreisen völ- 
lig verkannt wird. Aber sowohl das kindliche Leben wie gewisse 
Tatsachen der Sprache bezeugen auch für uns unwiderleglich die 
Unzerstörbarkeit dieser Anlage. 

Für das unrationalisierte Seelenleben besitzt jeder Gegenstand 
nicht nur seine „physischen“ Eigenschaften, sondern außerdem sei- 
nen Ausdruckscharakter. An einer Fahne sind uns die körperlichen 
Eigenschaften so gut wie gleichgültig, wir erblicken in ihr lediglich 
den Zeugen militärischer Schicksale — ähnlich wie wir von Haus 
aus an einem Menschen viel mehr seinen Ausdruck als die körper- 
lichen Eigenschaften seines Gesichts beachten. Eine Brille, die ihrem 
Eigentümer entschlüpft ist und sich vor ihm geschickt versteckt hat, 
kann zu einem Ungeheuer mit tückisch glotzendem Blick werden, 
wie es im „Auch Einer“ lebendig geschildert wird. Die ganze um- 
gebende Natur kann für den primitiven Menschen so erfüllt sein 
mit lebenden Wesen, die ihm Furcht und Schrecken oder auch 
freundliche Gefühle erregen können; von einer Personifikation oder 
Beseelung braucht deswegen nicht die Rede zu sein, ebensowenig 
wie ein Götter- oder Geisterglaube dazu nötig ist. Alles zeigt so 
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dem Menschen eia Gesicht, alles spricht zu ihm, wobei er natürlich 
alles auf seine Angelegenheiten bezieht: alles kann so, wie er es von 
sich her weiß, Sin und Bedeutung haben, kann zur Schicksalsmacht 
für ihn werden. 

Sinnliches und Geistiges wird dadurch in bedeutungsvoller Weise 
zueinander in Verwandtschaft gerückt. Das Eis besitzt Kälte nicht 
nur im physischen Sinn, sondern auch als Ausdruckscharakter, und 
der letztere stimmt in seiner Färbung überein mit demjenigen eines 
„kalten“ Menschen — woraus sich die Gleichheit der sprachlichen 
Bezeichnung erklärt. Aber auch Bewegungen und sinnliche Hand- 
lungen (d.h. Handlungen, die auf sinnliche Gegenstände gerichtet 
sind) sind der gleichen Verwandtschaft mit geistigen Zuständen 
und Handlungen fähig. So kann der Gang oder die Handschrift 
eines Menschen uns dessen Persönlichkeit zeigen, weil die Bewe- 
gung in beiden Fällen eine Gestalt besitzt, der zugleich sinnlicher 
und geistiger Charakter zu eigen ist. Wenn bei Indianerstämmen 
nach dem Kriege die Streitaxt begraben wurde oder bei den Bafioti 
von Loango nach Schlichtung eines Streites die ganze Angelegen- 
heit in einen Topr getan und dieser der Erde anvertraut wird, so 
sind auch diese Handlungen mit einem Ausdruck ausgestattet, der 
den Willen zur Beendigung des Streites unmittelbar darstellt. Wer 
sich durch Waschen, Bürsten usw. vom Schmutz befreit, gewinnt ein 
Gefühl der Reinigung, wie wenn er sich befreit von einem inneren 
Übel, sei es eine Krankheit, sei es eine rituelle Unreinheit oder eine 
sittliche Schuld: d:e Naturgrundlagen für das Aussaugen oder Ab- 
streifen von Krankheiten wie für die bekannten Reinigungsriten 
sind damit unmittelbar gegeben. Ähnlich steht es mit der Sitte des 
Hinwegschreitens, von der uns Gutmann berichtet 18: „Wer über 
den Leib eines Da_iegenden hinwegschreitet, muß ihn, zurückschrei- 
tend, noch einmal überspringen, um so die Tatsache ungeschehen zu 
machen, welche sonst dem Daliegenden baldigen Tod bringt.“ Das 
leibliche Hinwegschreiten hat hier wiederum eine Bewegungsge- 
stalt, in der sich dieselbe Gesinnung der Mißachtung ausdrückt, die 
auch dem geistigza Hinwegschreiten über den Menschen zugrunde 
liegt. Etwas anders liegt der Sachverhalt bei der bekannten An- 


18 Gutmann, Dishten und Denken der Dschagga-Neger, S. 155. 
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schauung, daß man den Schatten eines Menschen nicht betreten 
darf, ohne Anstoß zu erregen oder üble Befürchtungen zu erregen. 
Vermöge der komplexen Auffassung gehört der Schatten zu der 
Person des Menschen dazu, und so wird im vorliegenden Fall diese 
selber getroffen, genauer gesagt, „getreten“, wobei das letztere 
Wort in seinem Doppelsinn wiederum den Zusammenhang zwi- 
schen Erscheinung und Gesinnung zum Ausdruck bringt. 

5. Die komplexe Auffassung. Auf primitiven Stufen werden nicht 
nur andere Komplexe gebildet als bei uns, sondern auch der Grad 
der Komplexheit ist größer, und die komplexe Auffassungsweise 
nimmt gegenüber der zergliedernden einen viel größeren Raum ein. 
Wir streifen nur ein paar Typen, in denen sie sich auswirkt. Viel- 
fach richtet sich die Aufmerksamkeit mehr auf Eigenschaften als auf 
Dinge; alles, was in einer solchen Eigenschaft übereinstimmt, kann 
dann zu einem Komplex vereinigt werden. Daraus erklären sich 
Sitten wie diejenigen gewisser Eskimostämme, das Baby auf das 
Fell eines Fuchses zu stellen, damit es im künftigen Leben Schnel- 
ligkeit entwickle; oder diejenige eines australischen Stammes, dem 
kleinen Kinde die Zunge einer Eidechse zu essen zu geben, damit 
es rasch sprechen lerne. Im einen Fall ist die Schnelligkeit der Füße, 
im anderen diejenige der Zunge die dominierende Eigenschaft, die 
das Bewußtsein so beherrscht, daß die Unterscheidung der Gegen- 
stände davor zurücktritt. Natürlich liegt auch hier den Bräuchen 
der Ausdruck eines Wunsches zugrunde; ja er ist vielleicht an dem 
ganzen mehr beteiligt als ein nüchterner Zweckwille; und wir wür- 
den Analogien dazu wohl auch im täglichen Leben um uns herum 
finden. — Wenn der Vernichtungszauber sich vielfach den Über- 
bleibseln der Nahrung, einem Stück der Kleidung, den Fußtapfen 
usw. zuwendet, oder wenn man vom Betreten des Schattens eine 
Gefahr befürchtet, so liegt dem selbstverständlich eine komplexe 
Auffassung der Persönlichkeit zugrunde, die dessen ganzes „Zube- 
hör“ zu seinem Wesen rechnet. Endlich derselbe Sachverhalt auch 
bei den bekannten Unterlassungen, die im Sinne des Tabu von der 
Sitte oder dem Ritual gefordert werden. Wenn bei Erkrankungen 
einer Person vielfach auch der ganzen Verwandtschaft dieselben 
medizinischen Vorschriften auferlegt werden, so ist hier natürlich 
die Auffassung der Verwandtschaft als einer Einheit die Grund- 
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lage. Auch von cem bekannten männlichen Kindbett ist dasselbe zu 
vermuten. Von anderen Formen der Unterlassung sprechen wir im 
nächsten Abschnitt (II, 1 zu Anfang), und auf die Bedeutung des 
Komplexcharakters für den uns speziell beschäftigenden Nachah- 
mungszauber kommen wir später zu sprechen. 

Die eben mitgeteilten Beispiele für die komplexe Auffissungs 
weise sind zugleich Belege für das von L.-B. aufgestellte Gesetz des 
Teilhabens (loı de participation). In der Tat haben oder bekom- 
men hier überall Gegenstände in einer eigentümlich besonderen 
Weise teil an den Eigenschaften anderer. Von einem entsprechenden 
Gesetz zu reden ist also berechtigt. Mit Unrecht löst L.-B. es aber 
völlig los vom Fluß des Seelenlebens und macht es zu einem Be- 
standteil einer Weltanschauung, die dem Leser als ursprünglich ge- 
geben vorgeführt wird, wobei zugleich das Ganze in irreführender 
Weise mit dem Schimmer des Geheimnisvollen umhüllt wird. Schon 
oben, bei der Darstellung des Gesetzes (im Abschnitt I, 3) wurde 
an einem Beispiel gezeigt, wıe die gleiche Auffassungs- und Verhal- 
tungsweise auch bei uns vorkommt, ohne einen Schimmer einer be- 
sonderen, mystischen Weltanschauung. Wenn die Fahne zugleich 
ein Stück Tuch und Gegenstand hoher Verehrung ist und Kräfte ın 
sich trägt, die im weitesten Umkreis wirken, so hat dieser Tatbe- 
stand seine Wurzel übrigens in der physiognomischen Auffassungs- 
weise. Denn für diese ist ein körperliches Gebilde zugleich Erschei- 
nung eines „Wesens“ oder einer Seele, und ihre Eigenschaften kön- 
nen in empfänglichen Wesen wirksam werden. 

6. Ein wesentliches Rüstzeug für unseren Zweck bilden ferner 
die Grundlinien einer Psychologie der Überzeugung. Der Ratio- 
nalismus hat uns auch auf diesem Gebiet zu falschen Anschauungen 
verführt. Bis tie? in die Geisteswissenschaften hinein herrscht noch 
heute vielfach die Meinung: Überzeugungen (gewöhnlich sagt man 
fälschlich Urteile) entstehen nach angemessenem Prüfen des Sach- 
verhalts und Abwägen des Für und Wider. Also auf logisch-kriti- 
scher Grundlage. In Wirklichkeit ist ein derartiges Verhalten ledig- 
lich das Ergebnis einer speziellen logischen Erziehung, von 
vornherein auf gewisse Fachgebiete beschränkt, und auch innerhalb 
dieser Grenzen wirft jede stärkere Gemütsbewegung den Stuck her- 
unter und läßt die älteren Schichten des Seelenlebens wieder ans 
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Tageslicht treten. In diesen älteren Schichten aber bilden sich unsere 
Überzeugungen über Wahr und Falsch überwiegend auf „außer- 
logischer“ Grundlage: es wird nicht kritisch geprüft und abgewo- 
gen, sondern die Überzeugung eines bestimmten Sachverhaltes über- 
kommt einen plötzlich, ist von vornherein fix und fertig: sie drängt 
sich auf, ist nicht abzuweisen. Sie bildet sich ferner nicht stüäckhaft, 
nicht im intellektuellen Einzelbetrieb, sondern im Zusammenhang 
der ganzen Persönlichkeit, ihrer jeweiligen Gesinnung, Stimmungen 
und Gesamtverfassung. Maßgebend sind dabei vor allem die bei- 
den Faktoren der Anschauung und des Affektes. Alles Anschauliche 
redet eine unabweisbar eindringliche Sprache, wie im modernen 
Leben z.B. die Verwendung des Bildes in der Propaganda zeigt. 
Ebenso durchtränken die Gemütsbewegungen unser ganzes Den- 
ken mit ihrer Gefühlsfärbung: der Hoffnungsfreudige sieht seine 
Erwartungen mit völliger Bestimmtheit in der Zukunft verwirk- 
licht, ebenso wie entsprechend umgekehrt der deprimierte 
Mensch. Die Zauberei bedient sich beider Wirkungsmittel mit voller 
Stärke: sie stellt den Wunsch als erfüllt in dramatischer Gestaltung 
leibhaftig vor die Augen, ebenso wie der Zauberer in der Gestalt 
des verkörperten Schreckens aufzutreten liebt; und sie ruft dadurch 
die stärksten Affekte der Hoffnung oder der Befürchtung hervor, in 
deren Lichte dann die zukünftigen Ereignisse als bereits feststehend 
erscheinen. Wesentlich ist dabei der stark komplexe Charakter des 
Bewußtseins: die Komplexe machen sich vor allem als dominierende 
Gesamtgestalt bemerklich, die ihrerseits auf die einzelnen Über- 
zeugungen bestimmend einwirkt. 

7. Zusammenhang zwischen Stimmung und Schicksal (insbeson- 
dere Erfolg). Dieser Zusammenhang wird uns heute immer vertrau- 
ter. Wir wissen, wie wesentlich für die Genesung es ist, daß der 
Kranke dem Arzte hilft mit seinem festen Willen, gesund zu wer- 
den. Das geschäftliche oder berufliche Glück ist viel eher demjeni- 
gen hold, der den festen Willen zum Erfolg und damit den Glau- 
ben an ihn besitzt, als dem Zweifelnden. Namentlich aber alle 
außerordentlichen Taten, bei denen große Widerstände zu über- 
winden sind, gelingen vielleicht immer nur bei einem felsenfesten 
Glauben. Einen derartigen Glauben erzeugt auch bei der Zauber- 
handlung das Bild der Wunscherfüllung mit seiner anschaulich-ge- 


178 Alfred Vierkandt 


fühlsmäßigen Eindringlichkeit; und damit erhöht es wirklich die 
Aussicht auf Gelingen in einem Maße, das wir schwer abschätzen 
können. 


II. Umriß der eigenen Theorie 
1. Überb.ick über die wichtigsten Arten der Zauberei 


Unsere Untersuchung beschränkt sich im folgenden, ohne die Ab- 
grenzung überall strenge innezuhalten, auf eine bestimmte Art der 
Zauberhandlung, nämlich diejenige, die einen Wunsch in dramati- 
scher Form zur Darstellung bringt !?, ın der Literatur als Nach- 
ahmungszauber oder besser Vorahmungszauber, auch als Analogie- 
zauber, oder gelegentlich glücklich als Formungszauber bezeichnet 
(auch für den scgenannten Kontaktzauber gelten übrigens durch- 
weg die folgenden Betrachtungen). Es gibt daneben bekanntlich 
noch eine ganze Reihe anderer Verhaltungsweisen, auf die der Be- 
griff der Zauberei ebenfalls folgerichtig angewandt wird oder die 
wenigstens eine Art angrenzendes Gebiet darstellen. Die wichtig- 
sten Typen sind ım folgenden kurz angeführt. 

1. Die negative Zauberhandlung: das Unterlassen bestimmter 
Handlungen, damit ein anderweitig gewünschter Vorgang nicht in 
seinem Ablauf gestört wird. Bei den Kai in Deutsch-Neuguinea 
würde das heranwachsende junge Mädchen seine Entwicklung ge- 
fährden, wenn es sich dem Meere zukehrte, weil hier das Schwel- 
lende zerstört wird, wobei einerseits an die Meereswogen, ande- 
rerseits an die weiblichen Brüste zu denken ist. Bei anderen Stäm- 
men auf der gleichen Insel müssen sich während einer Seereise der 
Männer die Mädchen bewegungslos halten, damit die Schiffe nicht 
zu stark schwanken: Bewegungslosigkeit wird gewünscht, und der 
Wunsch wird gleichzeitig zur Darstellung und Verwirklichung ge- 
bracht. Man sieht: bestimmend ist für dieses Verhalten eine kom- 
plexe Auffassungsweise, die weniger einzelne Dinge als bestimmte 
Eigenschaften cder Zustände (Bewegungslosigkeit, Schwellung 


19 Auch auf den Fall der bloßen verbalen Wunschdarstellung finden die 
folgenden Betrachtungen sinngemäße Anwendung. 
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usw.) beachtet. Das Verlangen nach ihnen beherrscht den ganzen 
Menschen derart, daß er (ursprünglich rein triebhaft) alles vermei- 
det, was ihrer Alleinherrschaft Abbruch tut. Die gefühlsmäßigen 
Grundlagen versteht man (wenigstens zu einem Teil) besser, wenn 
man an bestimmte Vorgänge im Weltkriege denkt. Es gab Men- 
schen, die sich schämten, einem übermäßigen Behagen zu huldigen, 
während draußen ein vollständig entgegengesetzter Zustand 
herrschte. Auf Wanderungen ferner die bei Beginn des Krieges 
plötzlich eingetretene Stille der Natur zu genießen, scheuten sich 
ähnlich manche Personen, denen das Schicksal die Muße dazu ge- 
währte: sie genierten sich förmlich, sichtbarlich der Muße zu huldi- 
gen bei der allgemeinen fieberhaften Tätigkeit. 

2. Der Typus des Ansprechens. Gewisse verbreitete Formen des 
Regenzaubers führt man wahrscheinlich mit Recht darauf zurück, 
daß die Wolken angerufen werden oder daß man sie durch Dro- 
hungen zum Abzug zu bewegen sucht. Die Grundlage dafür ist na- 
türlich die Auffassung der Wolken als lebendiger Wesen. Es han- 
delt sich dabei nicht um Personifikation oder Beseelung, sondern um 
die einfache, ursprüngliche physiognomische Auffassung der Dinge, 
die zu den Grundeigenschaften des menschlichen Seelenlebens ge- 
hört und nur durch die Rationalisierung bei uns stark zurückge- 
drängt ist. Auf ein Ansprechen sind auch wahrscheinlich die Riten 
zurückzuführen, die vielfach nach der Erlegung des Jagdwildes zur 
angeblichen Versöhnung der Tiere ausgeführt werden, sowie man- 
che anderweitigen Verhaltungsweisen gegen Tiere und Pflanzen. 
Ebenso die Sitte der Wodschuazwerge, einen Pfeil in eine reifende 
Bananentraube zu stecken, um dadurch den seßhaften Negern ge- 
genüber ihren Anspruch auf sie kundzutun, wobei dieser aus Furcht 
vor ihrer Rache von den Negern stets respektiert wird.2° Von Zau- 
berei ist in der Quelle nicht die Rede und kann nach dem Zusam- 
menhang auch nicht die Rede sein. Das Beispiel würde also, streng- 
genommen, nicht hierher gehören, ist jedoch gerade deswegen lehr- 
reich. — In derartigen Fällen handelt es sich natürlich von Anfang 
an nicht um Ausdruckstätigkeit, sondern um Zwecktätigkeit: man 
stellt nicht Wünsche dar, sondern wendet sich an ein anderes Wesen. 


20 Junker, Reisen in Afrika. III, S. 92. 
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3. Ebenso ist eine ursprüngliche Zwecktätigkeit vorhanden bei 
der Anwendung besonders wirksamer Gegenstände. Hierhin gehört 
die häufige Verwendung von Giften durch die Zauberer, wobei nur 
von Fall zu Fall entschieden werden kann, wie weit derartige Vor- 
gänge in die Sphäre des Magisch-Numinosen einbezogen werden. 
Es gehören hierhin ferner Zähne, Hörner, Klauen usw., alles Dinge, 
die die Gesamtqualität des Gefährlichen besitzen. Ebenso die Ver- 
wendung stark reizender Stoffe wie Salz, Lauch, Zwiebeln, auch 
Tabak und Alkohol. Steine, Muscheln, Knochen usw., soweit sie 
hierher gehören, repräsentieren ebenso wie die eben genannten 
Stoffe offenbar die Gesamtqualität der Stärke. Weiter gehören 
hierher alle ungewöhnlichen und schwer zu beschaffenden Stoffe, 
wie sie in der Zauberpraxis bekanntlich eine große Rolle spielen: 
das Ungewöhnliche erscheint als unheimlich und darum als beson- 
ders wirksam. Soweit alle diese Dinge in die Zauberpraxis einge- 
hen, kann man, die suggestiven Einflüsse hinreichend gewürdigt, 
überraschenderweise von einer breiten Erfahrungsgrundlage der 
letzteren sprechen. 

Wir beschränken uns bei unserem Überblick aber nicht auf die 
Zauberhandlungen, sondern berücksichtigen auch den Zauberglan- 
ben. Von seinen Formen nennen wir die folgenden beiden: 

1. Der Glaube an Vorzeichen. Seine natürliche Grundlage ist die 
‚Empfänglichkeit des Menschen für gefühlsstarke Erlebnisse: der 
durch sie erzeugte Eindruck beeinflußt die Stimmung, und diese 
wieder die Überzeugung vom bevorstehenden Verlauf der Dinge, 
insbesondere von Gelingen oder Mißlingen eines Planes. Je nach- 
dem dem Menschen z. B. am frühen Morgen ein verabscheutes Tier 
oder eine geliebte Person begegnet, wird er sich vom Tage Gutes 
oder Schlimmes versprechen. Wird er beim Auszuge zu einem 
Kriege durch einen schlimmen Eindruck erschreckt, so ist er geneigt 
umzukehren, während eine freundliche Begegnung die Hoffnung 
auf den Sieg erzeugt. Der Erfolg bestätigt, wie schon oben ange- 
deutet, einigermaßen die gehegten Erwartungen, da er seinerseits 
in hohem Maße von der Stimmung des Menschen und seiner Er- 
wartung, seiner Aufgabe gewachsen zu sein, oder ihrem Gegenteil 
abhängig ist. Schwierigkeiten bereitet hier in der Regel nur die 
Frage, wieso ein bestimmter Gegenstand dazu gekommen ist, ein 
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günstiges oder ungünstiges Zeichen abzugeben. Denn die geschicht- 
liche Entwicklung entfernt sich auf diesem Gebiet oft weit von den 
Naturgrundlagen. Nur in günstigen Fällen leuchtet der Zusammen- 
hang ohne weiteres ein. So machen die Jibaros-Indianer ım öst- 
lichen Ekuador das Unternehmen oder Unterlassen einer kriegeri- 
schen Expedition abhängig von den Träumen, die sich bei ihnen auf 
Grund besonderer Veranstaltungen in der von ihnen aufgesuchten 
Waldeinsamkeit in den letzten Nächten einstellen. Von ıhrem In- 
halt hängt der Entschluß ab. Die Träume, in einem derartigen Zu- 
stand innerer Sammlung empfangen, besitzen in der Regel den 
Charakter einer Verdichtung: was für und was gegen das Unter- 
nehmen spricht, im Wachbewußtsein nicht zur vollen Auswirkung 
gekommen, das bringt sich hier ungestört zur Geltung: die Aussich- 
ten des Unternehmens spiegeln sich so im 'Traume.?! — Ein weite- 
res Beispiel entnehmen wir einem Bericht über die Dschagga am 
Kilimandscharo. „Ein Eheherr, der im Zorn einen Topf zerschlägt, 
erregt nicht nur den Zorn der Ehefrau, sondern er muß schleunigst 
durch Opfer und besondere Gebräuche die Scherben entsühnen und 
das allen Hausbewohnern drohende Unheil beschwören.“ ®? Der 
Zusammenhang leuchtet ein: bei dem obwaltenden starken Fami- 
liensinn erscheint ein Zornausbruch des Eheherrn und der sich darin 
äußernde Streitwille als eine schwere Gefahr für das Familien- 
glück. — Im Vorbeigehen seı hier noch auf die Rolle aufmerksam 
gemacht, die die unbewußte Auswahl der Vorzeichen spielt.23 Viel- 
fach gibt es eine ganze Reihe verschiedener Gegenstände, die die 
Rolle des Vorzeichens spielen können. Es kommt dann darauf an, 
welches von ihnen zuerst beachtet und demgemäß zur bestimmen- 
den Macht erhoben wird. Was der Mensch aber um sich herum be- 
achtet, hängt wiederum wesentlich von seiner Stimmung ab: der hei- 
ter und hoffnungsvoll Gestimmte sieht nur Erfreuliches (d.h. in 
diesem Fall nur erfreuliche Vorzeichen), der trübe Gestimmte 
umgekehrt. 

2.Den zweiten Typus bildet der Glaube an die spezifische Zauber- 


21 Karsten, Rafael: Bureau of American Ethnology, Bulletin 79, S. 17. 
22 Gutmann, Dichten und Denken der Dschagga-Neger, S. 155. 
23 Danzel, Theodor Wilhelm, Der magische Mensch, S. 71. 
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kraft gewisser Personen. Daß der gewerbsmäßige Zauberer hierher 
gehört, bedarf keines Wortes. Einen bekannten Fall bildet auch 
der Mensch, der mit einem bösen Blick ausgestattet ist. Wir alle 
wissen aus der Erfahrung, daß es derartige Menschen in der Tat 
gibt, deren stechender, unheimlicher Blick die von ihm getroffene 
Person im Innersten erschrecken läßt. Die Naturgrundlage dieses 
Glaubens leuchtet ohne weiteres ein: sie besteht in dem Urphäno- 
men der menschlichen Gesellschaft, nämlich in der Wirkung, die 
überhaupt, allein durch seinen persönlichen Eindruck, lediglich 
durch die physiognomische Beeinflussung, der Mensch auf den Men- 
schen ausübt und die in manchen Fällen bekanntlich zum Guten 
wie zum Bösen außerordentlich gesteigert sein kann. 


2. Analyse der Zauberhandlung 


In dem zauberischen Verhalten lassen sich verschiedene Bestand- 
teile unterscheiden, die nicht von Haus aus miteinander verbunden 
gewesen sind. Einer davon hebt sich als der ursprüngliche heraus, 
zu dem sich die andern erst nachträglich hinzugesellt haben. Umge- 
kehrt: um zu diesem Kern zu gelangen, müssen wir die späteren 
Schichten abtragen. Es sind ihrer drei, die sich jedoch untereinander 
nicht im Sinne einer zeitlichen Reihenfolge anordnen lassen. 

Absonderung des religiösen Elements. Die Zauberei ist typischer- 
weise eingebettet in den Bereich des Religiösen als einen besonde- 
ren, von der gewöhnlichen Welt unterschiedenen Bereich — also 
eingebettet in die Welt des Heiligen oder wenigstens des Numi- 
nosen. Jedoch ist es mindestens fraglich, ob diese Durchdringung 
ausnahmslos besteht. In den Quellen wird ein magischer Charakter 
nicht in jedem Fall den einschlägigen Handlungen ausdrücklich 
zugeschrieben; und wir dürfen vermuten, daß sie in dieser 
Beziehung des Guten eher zuviel als zuwenig tun. Einige Bei- 
spiele bringt die weitere Erörterung. Hier sei eins vorweg ange- 
führt. Die vorher erwähnten Jibaros-Indianer üben, wenn sie an 
einer anderen Gruppe die Blutrache zu vollziehen gedenken, häufig 
vorher den folgenden Brauch aus, durch den sie ihr Opfer vorher 
mit Furcht zu erfüllen versuchen. Aus Maniok wird ein rohes Bild 
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eines menschlichen Hauptes ım kleinen hergestellt, das den be- 
drohten Feind bedeuten soll. Es wird dann auf die Spitze eines 
Stockes gesteckt und dieser in der Nähe des Hauses des Feindes in 
den Boden gesteckt. Man verspricht sich dadurch eine Förderung 
des Unternehmens. Sicherlich kann in der Tat damit gerechnet 
werden, daß der Gegner durch diese drastisch anschauliche Drohung 
erschreckt und dadurch in seiner Widerstandskraft beeinträchtigt 
wird. Von Zauberei ist in diesem Bericht nicht mit einem Worte die 
Rede.?* Und verständlich ist das Ganze auch ohne jedes Herein- 
spielen des Magisch-Numinosen, also auch wenn es sich lediglich 
in der Welt der vitalen Triebe abspielt. Namentlich bei vielen Fäl- 
len des negativen Zaubers, d.h. der Tabuvorschriften (Enthaltung 
von gewissen Handlungen, damit andere Handlungen glücklich 
verlaufen) scheint ein solches Hereinspielen ausgeschlossen zu sein. 
Wie früh oder wie spät aber immer jene Durchdringung jeweils 
erfolgt sein mag, jedenfalls haben die typischen Ziele der Zauber- 
tätigkeit, wie Beute, Sieg, Regen u.a. m. nichts mit der Welt des 
Numinosen zu tun. Und ebensowenig lassen sich ihre charakteristi- 
schen Formen, wie sie sich in den Bezeichnungen: Nachahmungs- 
oder Kontaktzauber usw. spiegeln (also dramatische Darstellung 
des gewünschten Vorganges oder Verwendung eines „Teiles“ des 
gemeinten Objektes beim Zauber) aus dieser Welt ableiten. Sie alle 
stehen ihr selbständig gegenüber und wollen aus sich heraus, d.h. 
in diesem Fall aus der Welt der vitalen Triebe heraus, verstanden 
werden. 

Absonderung des Zweckelementes. Als eine wesentliche Seite der 
Zauberei gilt fast ausnahmslos die Überzeugung, das Schicksal mei- 
stern zu können, und ein entsprechender Wille, mag man dabei an 
ein klar bewußtes, rationales Wollen oder an ein mehr triebhaftes 
Verhalten denken. Sicherlich spielt ein solcher Wille in der entwik- 
kelten Zauberei tatsächlich eine erhebliche Rolle besonders da, wo 
sie berufs- oder gewerbsmäßig vom Zauberer betrieben wird. Eine 
schwache Ausprägung oder ein völliges Fehlen dieser Seite wird 
man daher eher erwarten bei dem Gruppenzauber oder demjenigen 
Zauber, den die einzelne Person selber in ihrem eigenen Lebens- 


24 Karsten, Rafael: Bureau of American Ethnology, Bulletin 79, 17. 
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zusammenhang vornimmt. Jedenfalls ist auch dieser Glaube und 
dieses Motiv der Schicksalsmeisterung nichts Ursprüngliches, son- 
dern rankt sich erst sekundär empor an einem anderweitig, nämlich 
emotional-subjektiv bestimmten Verhalten. Bei denjenigen Zauber- 
handlungen freilich, die sich eingebürgert haben, also zu Sitten oder 
Riten geworden sind, hat sich dieses Emporranken gewiß in den 
meisten Fällen tatsächlich vollzogen. Mit Sicherheit wird man die 
Abwesenheit dieses Elementes bei gewohnheitsmäßiger Zauberei 
kaum noch feststellen können. Wohl aber gibt es Fälle, in denen 
der ursprünglich subjektive Charakter dieses Verhaltens noch mehr 
oder weniger kräftig durchschimmert. Man muß dabei die früher 
erörterte Gefahr einer rationalisierenden Trübung durch unsere 
Quellen bedenken. Insbesondere sind auch die Fehlerquellen bei der 
Erkundigung zu berücksichtigen. Es kann die Antwort falsch ver- 
standen werden angesichts der bestehenden Kluft der Denkweise. 
Es kann insbesondere ein Zweckrationalismus hineingefragt und 
hineingedeutet werden, der bei den Eingeborenen entweder gar 
nicht oder vielleicht nur als ein verhältnismäßig schwacher Über- 
bau besteht. Denn der naive Mensch ist nicht geübt und nicht be- 
fähigt, von seinem Innenleben sich und anderen Rechenschaft zu 
geben: den Ausdruckscharakter und die Entspannungsfunktion wird 
er sich und anderen nur schwer klarmachen, zumal der Befragende 
ihm hierbei keine Hebammendienste leistet, während der Zweck- 
charakter ihm in der Regel mehr oder weniger suggeriert wird. 

Zu den Fällen, bei denen der Ausdruckscharakter noch durch- 
schimmert, glauben wir rechnen zu dürfen die bekannten Zeremo- 
nıen der zentralaustralischen Eingeborenen, durch die jede Totem- 
gruppe für das Wachstum der ihr zugeordneten Nahrungsmittel 
sorgt. Von dem Zweck, den die Quellen als dabei maßgebend an- 
geben, scheint es nicht sicher, ob er nicht mehr aus den Eingeborenen 
herausgefragt als in ihnen wenigstens ursprünglich vorhanden war. 
Marett beschreibt diese Tänze mit den Worten: „Sie tanzen ihre 
Nahrungstänze bzi vollem Magen, wie um auszurufen: möchte die- 
ser Glückszustand von Dauer sein.“ Vorher spricht er allerdings 
von der „Aufgabz, die Vermehrungskräfte der verschiedenen Tiere 
und Pflanzen anzureizen“, fährt dann aber fort: „die Arunta schei- 
“nen die Tatsache, daß die Natur auf diese Weise zu beeinflussen ist, 
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ohne einen Erklärungsversuch anzunehmen. Ihnen genügt zu wis- 
sen, daß sie sich in den nötigen Überzeugungszustand hineintanzen 
können.“ 25 Die rationalistische Auffassung, wonach zuerst die 
Einsicht in den Wirkungszusammenhang und als Folge davon die 
Zauberhandlung entstand, scheint Marett danach nicht zu teilen. 
Verstehen wir ıhn recht, so meint er: zunächst wird der Tanz als 
Ausdruckstätigkeit ausgeführt, und an seiner Ausführung selber 
rankt sich dann die Überzeugung seiner Bedeutung empor. — An- 
dere Fälle der Art werden wir bei der weiteren Betrachtung ken- 
nenlernen. Hier nur noch zwei Beispiele. Das eine erlebte Karl v. d. 
Steinen bei den Bororo. Diese wollten eines Tages unerwartet zwei 
Mitglieder des Stammes der Kayapo, ihrer Todfeinde, im Walde 
gesehen haben und befürchteten einen nächtlichen Überfall. Sie 
wachten deswegen die beiden folgenden Nächte und veranstalteten 
in der zweiten einen Tanz: „unsere indianischen Freunde holten 
uns zum Ranchäo und luden uns ein, an einer Sitzung teilzunehmen, 
die den Zweck hatte, sich mit Musik (und Tanz) in der Hoffnung 
auf einen Sieg über die bösen Kayapo zu stärken. Zu Anfang stan- 
den wir alle und tanzten auf der Stelle, während ein alter Häupt- 
ling in der Mitte sang und den Rasselkürbis wuchtig schüttelte... 
Da wir merkten, wie sehr die Bororo dadurch getröstet wurden, 
ließen wir es an eifrigem Mittun nicht fehlen... das Tanzen dau- 
erte eine halbe Stunde. Alsdann setzten wir uns nieder, rings um 
den alten Klapperer, der von der Anstrengung fürchterlich zitterte 
und in mächtigen Zügen Wasser schluckte... nun waren aber auch 
alle mit frischem Mut erfüllt“ 2; man unterhielt sich dann über 
die brennende Frage weiter in einem entsprechenden Ton. Hier 
wird ausdrücklich die tröstende Kraft des Tanzes betont. Von Zau- 
berei ist übrigens in dem Texte nicht mit einem Wort die Rede; 
trotzdem führt ein hochangesehener Fachmann den eben geschilder- 
ten Tanz ausdrücklich als ein Beispiel für die magische Bedeutung 
des Tanzes an. 


25 Marett, R. R., Glaube, Hoffnung und Liebe in der primitiven Reli- 
gion. Stuttgart 1936, S. 39. 

26 yon den Steinen, Karl, Unter den Naturvölkern Zentralbrasiliens. 
2. Aufl. Berlin 1897. S. 349. 
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Das zweite Beispiel entnehmen wir dem Leben der Wedda auf 
Ceylon. An senkrechten Felsen finden sich an schwer zugänglichen 
Stellen Nester wilder Bienen, deren Honig die Eingeborenen durch 
halsbrecherische Kletterkünste zu gewinnen wissen. „Die Leitern 
schwanken furchtbar, und die Ausführung des Unternehmens ist so 
gefährlich, daß nur die Kühnsten und Stärksten sie versuchen. 
Während sie damit zu tun haben, singen sie lebhaft speziell ge- 
machte Gesänge, welche den Geist des Felsens besänftigen und da- 
von abhalten, den Jäger von der Leiter wegzuschmettern.“ 27 Hier 
drängt sich so rzcht der Gedanke auf, die beschwichtigende Wir- 
kung der Gesänge, die Befreiung von der lastenden Spannung ist 
das Ursprüngliche, das Zweckmotiv etwas Nachträgliches. 

Absonderung des institutionellen Elementes. Nur ausnahmsweise 
beobachten wir das zauberische Verhalten in impulsiver Form, 
gleichsam in statu nascendi, während es überwiegend sich zu festen 
Formen nach Art von Sitte und Ritus entwickelt hat. Selbstver- 
ständlich ist dieser institutionelle Zustand ebenfalls etwas Sekundä- 
res: der ursprüngliche Kern kann nur in impulsiven Phänomenen 
bestehen. Ein gutes Beispiel bildet ein Erlebnis Max Schmidts bei 
den Bakairi.2? „Die Bilder des v. d. Steinenschen Reisewerkes stu- 
dierte man mit großem Interesse. Nur bei dem Bilde des Tumayaua, 
des damaligen Häuptlings, und des Luchu, welche bei den mir vor- 
hergehenden Expeditionen ein so gutes Andenken hinterlassen hat- 
ten, machte sich eine gewisse unterdrückte Aufregung, ein sichtliches 
Unbehagen unter den Zuschauern bemerkbar, ein gewisses ‚rühre 
nicht daran‘. Diese beiden Personen waren nämlich nicht mehr un- 
ter den Lebenden, sie waren von ihren eigenen Stammesgenossen 
ermordet worden... Die ganze Stimmung ließ für einen Moment 
deutlich erkennen, daß hier ein Punkt berührt war, der vor noch 
nicht langer Zei: das ganze kleine Gemeinwesen in Aufregung ge- 
bracht hatte.“ Nach der üblichen Auffassungsweise handelt es sich 
hier offenbar um die Befürchtung magischer Wirkungen, die vom 
Bilde einer Person ausgehen können. Aber die kritische Nüchtern- 


27 Sarasın, Die Weddas auf Ceylon I, S. 445. 
28 Schmidt, Max, Indianerstudien in Zentral-Brasilien. Berlin 1903. 
S. 60. 
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heit des Beobachters hat uns glücklicherweise in diesem Falle (in wie 
vielen anderen mag es nicht geschehen sein?) vor der rationalisti- 
schen Mißdeutung bewahrt. Freilich ist von dem Ausstrahlen einer 
unheimlichen Stimmung nur ein Schritt zu dem Glauben an ein tat- 
sächliches Fluidum als Träger mystischer Eigenschaften. — Beson- 
ders erfreulich für unseren Zweck ist es, daß die Verfinsterungen der 
Gestirne einen großen Eindruck auf alle Völker machen, dabei aber 
bei ihrer Seltenheit kaum Gelegenheit zur Ausbildung fester For- 
men der Reaktion geben. Bekanntlich pflegen Verfinsterungen der 
Sonne oder des Mondes von den Eingeborenen beantwortet zu wer- 
den mit allerlei Außerungen von drohendem und abwehrendem 
Charakter. Karl v. d. Steinen erlebte es, daß sich plötzlich ein Me- 
teor bei den Bakairi zeigte.2? Er wurde von den Eingeborenen be- 
grüßt mit einem hundertstimmig gellenden anhaltenden Geschrei. 
Gleich darauf traten zwei Zauberer in Aktion: „Sie prusteten in 
heftiger Aufregung ringsum zum Himmel hinauf... Dabei zitter- 
ten und taumelten sie, daß man fürchten mußte, sie würden ohn- 
mächtig zu Boden stürzen. Indem sie sich nun dem Orte zuwandten, 
wo der Meteor erschienen war, heulten sie mit drohender, schreck- 
hafter Stimme... Sie. streckten den linken Arm gen Himmel und 
hielten jeder ein Bündel Maiszigaretten empor .... Eine seltsame Mi- 
schung von Angst und Mut.“ Trotzdem die Figur des Zauberers hier 
einen Hauch des Institutionellen hineinbringt, ist der subjektiv- 
emotionale Grundcharakter des Ganzen klar. — Endlich noch ein 
Beispiel von den Wedda. Von einem einzelnen Eingeborenen be- 
richtet uns eine gute Quelle®3°: an einem Gürtel trug er eine Reihe 
von Knochenteilchen, hergestellt aus den Knochen eines im Dschun- 
gel gefallenen Bären. Er wollte sich trotz der Aufforderung der 
Europäer nicht davon trennen und stand offenbar in einem engen 
inneren Verhältnis zu ihnen. „Das Tragen dieser Knochenteilchen 
als Ausfluß des persönlichen Gefühls eines einzelnen Wedda scheint 
uns wenn auch nicht geradezu ein Beispiel der Magie, so doch ein 
Beispiel für die Art des Empfindens abzugeben, aus der magische 
Bräuche entspringen.“ 


29 Tjnter den Naturvölkern Zentralbrasiliens. Berlin 1897. S. 400. 
30 Seligmann, The Weddas. Cambridge 1911, S. 193. 
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Parallelen aus unserem Leben. Trifft die entwicklungspsychologi- 
sche Auffassung zu, so muß die Zauberei in ihrem Kern auch bei 
uns vorkommen. Freilich kommen für unseren Zusammenhang die 
sogenannten Übsrlebsel in Gestalt von Volksbräuchen nicht in 
Frage, ebensowenig Erneuerungen alter Formen im modernen Le- 
ben, weil sie uns an den Kern unseres Problems nicht näher heran- 
führen als die durchgebildeten Zauberbräuche der Naturvölker sel- 
ber. Für unserer. Zweck kann übrigens dahingestellt bleiben, ob 
diese „Überlebsel“ wirklich immer als solche anzusprechen oder ob 
nicht in manchen Fällen selbständige Neubildungen aus Anlaß glei- 
cher Grundlage anzunehmen sind. Was die Erneuerungen des Zau- 
berglaubens mitten in dem Getriebe des hochrationalistischen mo- 
dernen Lebens anlangt wie das Tragen von Schutzmitteln oder das 
Befragen der Zukunft; so ist hier die zweckhafte Seite der Zauberei 
eher noch stärker ausgebildet als bei den Naturvölkern, wodurch 
wir von unserm Problem geradezu fortgeführt werden. Noch we- 
niger gewinnen wir aus der Mitteilung einschlägiger persönlicher 
Gewohnheiten (z. B. Zündholzschachteln in einer bestimmten Weise 
auf dem Nachttisch aufstellen) oder gewisser Bräuche, die von spie- 
lenden Kindern innegehalten werden (die Spalten zwischen den 
Steinen auf dem Fußsteig vermeiden). So gut wie gänzlich wertlos 
ist die Mitteilung der Gründe, die die Befragten dafür angeben. Sie 
sind pure „Ideologien“ und zeigen in ihrer Nichtigkeit eigentlich 
nur, welchen M:ßbrauch bis zu ihrer völligen Entwertung der 
Mensch mit der Gabe der Vernunft zu treiben vermag. Wenn übri- 
gens derartige Gewohnheiten und Bräuche in der Literatur gele- 
gentlich mit Zwangshandlungen verglichen oder ihnen nahegerückt 
werden, so sollte man sie wenigstens nicht in einem Atem gleichzei- 
tig zur Zauberei in Beziehung setzen, denn die Zauberriten als Be- 
standteile einer anerkannten Lebensordnung eines Stammes sind 
das gerade Gegenteil von Zwangshandlungen. — Für uns kommt 
nur in Frage dasjenige, was wir als Naturformen der Zauberei be- 
zeichnet haben: impulsive Handlungen, in denen sich uns der Kern 
des magischen Verhaltens unverhüllt durch spätere Zutaten dar- 
stellt — also Vorfälle oder Verhaltungsweisen ohne institutionel- 
len Charakter, oane Zweckelement und ohne das religiöse Element. 
Glücklicherweise fehlt es uns an solchen Erscheinungen nicht völlig. 
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Danzel weiß von einem Schriftsteller zu berichten, der zu seiner 
Freude den Federhalter eines berühmten, von ihm sehr verehrten 
Schriftstellers als Geschenk erhielt. Er hielt den Federhalter stets in 
großen Ehren und benutzte ıhn nur bei wichtigen Arbeiten. Dann, 
so pflegte er zu sagen, wäre es ihm, als ob dieser ihn mit Zuversicht 
und Selbstgefühl erfülle und dadurch dazu beitrage, ihn in seinen 
Arbeiten zu fördern. „Dieser Gegenstand ist also für den Besitzer, 
ohne daß er sich das eingestanden haben würde, ein richtiges’ Amu- 
lett, das seine heilsamen Einflüsse ausstrahlt.“ 33 — Dem Verfas- 
ser ist ferner ein Fall bekannt, in dem ein Hut zu einem Gegenstand 
einer allgemeinen Furcht seitens eines Kollegiums geworden war. 
Er war dem Direktor dieses Kollegiums zu eigen, der wegen seiner 
Strenge und Rücksichtslosigkeit allgemein gefürchtet war. Sein Hut 
in seiner besonderen, harten und düsteren Beschaffenheit war von 
demselben Geist wie sein Herr beseelt. Er lag häufig auf dem Tisch 
des Beratungszimmers und flößte dann allen die erwähnten Ge- 
fühle in hohem Maße ein. Ein Rationalıst könnte sie abergläubi- 
sche Gefühle nennen. Bei einem afrikanischen Stamm wäre er zu der 
Würde eines Fetisches emporgestiegen. — Der komplexe Charakter 
der ursprünglichen Auffassung, der auch auf höheren Stufen bei 
starker Gefühlswirkung immer wieder durchbricht, bildet in glei- 
cher Weise die Grundlage für die Wirkung, die Symbole auch im 
modernen Leben sich bewahrt haben. In welcher Weise Fahne und 
Krone oder der Purpurmantel zu uns sprechen, haben wir schon 
berührt. Es sind Werte höchsten Ranges, die ein sichtbares und 
greifbares Leben führen; gewiß geht von ihnen eine Zauberkraft 
aus, aber sie hat nichts mit spezifischen mystisch-magischen Kollek- 
tıvvorstellungen zu tun, sondern bildet einen besonderen Fall der- 
jenigen wunderbaren Kraft, die überhaupt ein Mensch durch den 
unmittelbaren anschaulichen Eindruck seiner Persönlichkeit auf den 
anderen und in gewisser Weise noch stärker der objektivierte Geist 
auf den Menschen auszuüben vermag. — Aus einer alten Zeitung 
ist das folgende Beispiel zu entnehmen: Im Kirchenstaat wurden 
(um 1730) die Häuser zweier wegen Mordes zum Tode verurteilten 
Bürger niedergerissen, ihre Weinberge verwüstet und alle Bäume 


31 Danzel, Kultur und Religion des primitiven Menschen. $. 48. 
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in ihren Gärten umgehauen. Hätte die entsprechende Tatsache ein 
europäischer Reisender in der Südsee beobachtet, so würde er uns 
von dem merkwürdigen Glauben der Eingeborenen berichten, 
daß zwischen den Personen und ihren Häusern und Gärten mysti- 
sche „Partizipationen“ bestehen. Dasselbe gilt von folgender Mit- 
teilung aus Au.ards »Geschichte der französischen Revolution« 
(S. 308): „Auf dem Freiheitsplatze war ein morsches, wackeliges 
Gebäude errichtet, auf dem die Ebenbilder der Despoten der Koa- 
lition standen, die in diesem Augenblick ihre verräterischen An- 
strengungen gegen die französische Freiheit vereinigen. Auch Capets 
Bild war dort aufgestellt... . Die Figuren dieser Scheusäler standen 
wie zum Fallen geneigt und schienen nur auf den Schlag zu war- 
ten, der sie in den Abgrund stürzen sollte... . Als das Gebäude her- 
gerichtet war urd zahlreiche Bürger auf dem Freiheitsplatze zu- 
sammengeströmt waren, erschienen die eingesetzten Behörden. ... 
Alsbald wurde ein Zeichen gegeben, und zwei Geschütze wurden 
abgefeuert. Vier Abteilungen Infanterie rückten gleichzeitig von 
den vier Straßen an, die auf die vier Ecken des Platzes münden, 
und nahmen das Gebäude unter Feuer. Kurz darauf ritten vier Ab- 
teilungen Kavallerie an und attackierten es mit dem Säbel in der 
Faust. Bald waren die Köpfe und Glieder der Despoten unter dem 
Beifall des Volkes zerstreut. Fast gleichzeitig loderten rächende 
Flammen auf und verzehrten die unreinen und geschändeten Reste 
dieses Vereins von Ungeheuern.“ Man denke sich diese Szene mit 
gewissen sinngemäßen Abwandlungen ebenfalls auf einer Südsee- 
insel vorgefaller. und von einem Europäer beobachtet: er würde 
eine klassische Form des Vernichtungszaubers darin erblickt haben. 
Als letztes Beispiel erwähnen wir die (schon von Raoul Allier, Le 
non-civilise et nous, S. 183, im gleichen Gedankenzusammenhang 
angeführte) Figur des Kegelspielers, der die Bewegungen seiner Ku- 
gel „lenkt“, nämlich mit den lebhaftesten Bewegungen seines ganzen 
Leibes begleitet und ihr dabei zugleich die gewünschte Bahn vor- 
zeichnet — ein wahrhaftes Urbild des Sympathiezaubers. 
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3. Erläuterung unserer Theorie an einem Beispiel 


Als solches wählen wir die Schilderung eines Büffeltanzes bei den 
Dakota in dem bekannten Werke des Malers Catlin.3? Bleiben die 
Büffelherden längere Zeit hindurch aus, so daß eine Hungersnot zu 
befürchten ist, so wird der Stamm dadurch stark beunruhigt. Es 
finden Beratungen statt, die zunächst zu Erkundungszügen nach 
verschiedenen Gebieten hin führen. Schließlich als letztes Mittel 
wird dann der Büffeltanz gewählt. Mit dramatischer Lebendigkeit 
wird er Tag und Nacht mit abwechselnden Teilnehmern getanzt, 
wenn nötig, zwei bis drei Wochen lang ohne Unterbrechung, jeden- 
falls so lange, bis die Büffel wirklich erscheinen (offenbar bleiben 
sie nie lange Zeit gänzlich aus): “so they never fail; and they think 
they have been the means of bringing them” (I, 128). — An ande- 
rer Stelle (I, 126 u. 244) erfahren wir, Tanzen gehört zu ihren 
häufigsten und beliebtesten Zerstreuungen (amusements). Sporttätig- 
keit und Zerstreuungen nehmen überhaupt viel Raum in ihrem 
Leben ein, und man liegt ihnen mit Eifer und Liebe ob. Bei den 
Tänzen scheint hier nur an solche Fälle gedacht zu sein, in denen der 
Tanz bloßen Spielcharakter besitzt, also reiner Selbstzweck ist. 
Zaubertänze können folgerichtig nicht zu den Zerstreuungen ge- 
rechnet werden; dennoch aber werden sie in diesem Zusammenhang 
an den angegebenen Stellen angeführt, und der Leser wird eben 
in diesem Zusammenhang gleichsam in sie eingeführt. Ja, dem Bä- 
rentanz, der ebenfalls mit der Erwartung des Erfolges getanzt wird, 
wird ausdrücklich ein sportsmäßiger Charakter zugeschrieben. Für 
den Skalptanz andererseits wird als Motiv an zweiter Stelle die 
religiöse Absicht der Versöhnung, an erster Stelle aber die allge- 
meine Freude über den Sieg, also ein Ausdrucksbedürfnis, angege- 
ben (I, 245 f.). Nach dem ganzen Zusammenhang müssen wir 
demgemäß annehmen, daß es mit dem Büffeltanz die gleiche Be- 
wandtnis hat. Auch hier ist ein starker Einschlag von Spieltätigkeit 
anzunehmen und ebenso von Ausdrucksfähigkeit im Sinne der 
Wunschdarstellung. Wir werden demgemäß auch in dieser Richtung 


32 Catlin, Illustrations of the manners customs and condition of the 
North American Indians. London 1876. I, S. 126—128. 
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den Ursprung des Büffeltanzes zu suchen haben. Der Glaube an 
den Erfolg hat sich dann in einer leicht verständlichen, später näher 
zu behandelnden Weise daran angeschlossen. Numinose Vorstellun- 
gen über die Hilfe der Geisterwelt sind jedenfalls sekundär. Der 
Wertgehalt des Ganzen liegt jedenfalls dauernd vorab in dem 
Ausdruck der Gemütsbewegungen und der Eindringlichkeit, mit 
der die Büffel als (bereits) anwesend erlebt werden 3: Wunschdar- 
stellung und erlzbnismäßige Wunscherfüllung in einem, befreiend 
wirkend und freudig stimmend. 


III. Die seelischen Grundlagen des magischen Handelns 


Diese Grundlagen liefert, wie schon öfter angedeutet, die Aus- 
druckshandlung. Sie soll in diesem Kapitel nach Wesen, Verbrei- 
tung und Funktion dargestellt werden. 


1. Die Ausdruckshandlung als eine wesentliche Form 
des menschlichen Verhaltens 


Wir setzen als zugestanden voraus: es gibt ein allgemein mensch- 
liches Bedürfnis, Affekte, Stimmungen und Gesinnungen zum Aus- 
druck zu bringen durch gewisse Handlungen, die sich von den 
Zweckhandlungen nach ihrem ganzen Wesen unterscheiden. Natür- 
lich darf man die Ausdruckshandlung nicht verwechseln mit den 
elementaren Ausdrucksbewegungen im Sinne Darwins (Gebärde, 
Gesichtsausdruck, Körperhaltung usw.). Die hier gemeinten Vor- 
gänge sind also ziel- und sinnhaft wie irgendein menschliches Han- 
deln sonst, nur zielen sie nicht nach außen, sondern haben ihren 
Sinn in sich. Die Zweckhandlung ist gegenständlich orientiert: sie 
verläuft ın Fühlung mit der Außenwelt, deren Anforderungen ent- 
sprechend, weil sie diese an einer Stelle umgestalten will (wobei 
natürlich nicht nur an die vitale und soziale, sondern auch an die 


33 Mit dieser Eindringlichkeit beschäftigen wir uns später (Abschnitt 
II, 2). 
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geistige Umwelt zu denken ist). Die Ausdruckshandlung dagegen 
ist zuständlich orientiert: sie entspringt aus einem inneren Bedürf- 
nis — aus dem Bedürfnis, Gemütsbewegungen nach außen hin 
kundzutun und sich dadurch von der mit ihnen verbundenen Span- 
nung zu befreien.3* Als Beispiel seien angeführt die Verehrung, die 
der Fahne erwiesen wird, der Kultus einer Totenstätte oder die 
respektvolle Begrüßung einer hochstehenden Persönlichkeit (vor- 
ausgesetzt, daß dabei keine seelische Mechanisierung eingetreten 
ist). Was bei der Zauberei zum Ausdruck gelangt, sind Wünsche 
teils eines glücklichen Erfolges, teils der Abwendung von Gefahren 
und Übeln; so die Furcht vor gefährlichen Menschen; die Sorge, ob 
der Regen sich rechtzeitig einstellen wird; die Hoffnung auf den 
Sieg und der Zweifel, ober dem Kriegszuge auch beschieden sei. 
Wenn wir dieser Ausdruckstätigkeit eine so große Rolle zuschrei- 
ben, indem wir in ıhr die Natur- und Keimform, den Ausgangs- 
punkt und namentlich nach dem Erlebnisgehalt hin den bleibenden 
Kern der Zauberei erblicken, so könnte sich ein Zweifel regen, ob 
damit dieser Art Tätigkeit nicht zuviel zugemutet wird. Besteht 
überhaupt ein so starkes Bedürfnis nach Ausdruck? Ist die Aus- 
druckstätigkeit nicht viel zu elementar, kurz im Verlauf und einfach 
im Inhalt? Man darf natürlich nicht an die elementare Ausdrucks- 
tätigkeit im Sinne Darwins denken. Von der Ausdruckshandlung 
aber ist zu sagen: sie gehört ebenfalls zu den allgemein verbreiteten 
Eigenschaften des Menschen. Sie entspringt einem unabweisbar 
triebhaften Bedürfnis und spielt überall im menschlichen Leben eine 
entsprechende Rolle. Eine rationalistische Kultur wie die unsere 
kann sie gewaltig zurückdrängen (auf die Dauer nicht ohne schwere 
Schädigungen), aber nicht ausrotten. Auch bei uns macht sie sich 
noch stark genug bemerklich. Man denke an den unermüdlichen 
Eifer, mit dem ein leidenschaftlicher Sammler eine hervorragende 
neue Erwerbung immer wieder zu zeigen, zu erläutern und zu prei- 
sen nicht müde wird. So mancher Mensch, von einem schweren 


3% Ohne Fühlung mit der Außenwelt ist die Ausdruckshandlung natür- 
lich nur als ein Ganzes. Im einzelnen entspricht sie in ihrem Aufbau 
(in Sprache, Gesang, Tanz usw.) den herrschenden Normen, so daß von 
einer immanenten Fühlung gesprochen werden muß. 
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Schicksal irgendwelcher Art betroffen, kann sich gar nicht darin 
erschöpfen, immer wieder über sein Unglück zu klagen und dessen 
Urheber zu verwünschen, bis dem Zuhörer der Geduldsfaden reißt. 
Bei uns werden derartige Vorfälle freilich in den meisten Fällen 
sich auf sprachliche Kundgebungen beschränken und nur ausnahms- 
weise einen dramatischen Charakter (nach Art der Zauberhand- 
lungen) annehmen. Doch hängt diese Beschränkung offenbar mit 
dem einseitigen Charakter unserer Kultur zusammen. Von den 
Naturvölkern sagt in dieser Beziehung mit Recht Ernst Grosse: „Es 
ist eine Qual, inrerlich erregt, äußerlich regungslos zu bleiben; und 
es ist eine Wonne, dem inneren Drange durch äußere Bewegungen 
Luft zu machen. Wir haben ın der Tat gesehen, daß die Tänze der 
Jägerstämme regelmäßig durch irgendein Ereignis veranlaßt wer- 
den, welches das leicht erregbare Gemüt der Primitiven in Wallung 
versetzt hat. Der Australier tanzt um seine Jagdbeute, wie das 
Kind um seinen Weihnachtsbaum hüpft.“ 35 

Wir betrachten jetzt eine Reihe einzelner typischer Foknen der 
Ausdruckshandlung. Leitende Gesichtspunkte sind dabei ihr Gegen- 
satz zur Zwecktätigkeit und ihre beiden Funktionen der Entspan- 
nung und Frleichterung sowie des Stimmungswechsels. Zuerst wen- 
den wir uns einigen Fällen von rein negativ-depressiver Färbung 
der Affekte zu — Fälle, in denen Zorn, Haß und Wut die Seele 
erfüllen. 

Hierhin gehört zunächst der Wutausbruch überhaupt — auch 
wenn er blind oder ungerichtet ist, d. h. sich nicht dem Urheber des 
Übels zuwendet. Der holländische Ethnologe Steinmetz hat in sei- 
nen Ethnologiscaen Studien über die Entstehung der Strafe (I, 
320 f.) eine Anzahl von Fällen „ungerichteter Rache“ bei den Na- 
turvölkern zusammengestellt. Die Erregung, die durch den Tod 
eines Sippengenossen hervorgerufen ist, macht sich Luft in allerlei 
Zornausbrüchen, die sich gegen die verschiedensten Gegenstände, 
tote Körper so gut wie Tiere oder Menschen, richten können. Einen 
Vorläufer der Rache mit dem Verfasser darın zu erblicken, können 
wir uns freilich nicht entschließen, da wir das Verlangen nach Ver- 


35 Grosse, Ernst, Die Anfänge der Kunst. Freiburg u. Leipzig. 1894. 
5212. 
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geltung (d. h. hier nach gerichteter Rache) ebenso zu den ursprüng- 
lichen Anlagen der menschlichen Natur rechnen müssen wie die 
Neigung zum einfachen Wutausbruch. Des letzteren Bedeutung liegt 
in seiner befreienden Wirkung. „Was tun Sie, wenn Sie sich är- 
gern?“ fragte Bismarck einmal den Grafen Beust. „Finden Sie 
nicht, daß es dann eine große Erleichterung ist, einen Gegenstand 
zu zerstören?“ 36 Die bekannte Erzählung von Luthers Wurf mit 
dem Tintenfaß nach dem Teufel glauben wir in der gleichen Weise 
deuten zu sollen: das Primäre war aufgestauter Haß und Zorn, 
hervorgerufen durch die bedrückenden inneren und äußeren Nöte, 
und der Wurf eine zeitweilige Entspannung von ihnen. Die Er- 
scheinung des Bösen würde danach nur als Folge oder Begleiter- 
scheinung des Affektausbruches zu deuten sein. 

Eine typische Form dieser Art ist der Prügelknabe. Eine klassi- 
sche Veranschaulichung für ihn bilden die Streiche, mit denen Mac- 
beth den völlig unschuldigen Boten einer entscheidenden Niederlage 
abfertigt. Der Prügelknabe ist wohl zu unterscheiden von dem 
Sündenbock: der erstere ist auch in den Augen dessen, der sich an 
ihm vergreift, völlig unschuldig; der Sündenbock dagegen erscheint 
den Beteiligten als ein Schuldiger, in der Regel als Hauptschuldiger. 
„Bei großen Unglücksfällen, einem Eisenbahn-Zusammenstoß, einer 
Bergwerksexplosion u. dgl. erhebt sich sofort die leidenschaftliche 
Frage nach dem Schuldigen, der das Unheil büßen soll, während sich 
in Wahrheit vielleicht die Schuld auf viele verteilt oder ein unbe- 
deutendes, sonst kaum beachtetes Versehen gerade dies eine Mal zu 
einer Katastrophe geführt hat.“ 3” Meisterhaft hat Manzoni in sei- 
nen >»Promessi sposi< diese Neigung des Menschen geschildert. Mit 
wachsender Hungersnot steigt die Neigung, bestimmte Personen für 
das Übel verantwortlich zu machen. So fallen ihr zunächst die Bäk- 
ker zum Opfer, weil sie das Brot zu den festgesetzten Preisen und 
nicht umsonst abgeben. Ebenso findet bei einer ausgebrochenen Pest 


36 v. Poschinger, Also sprach Bismarck. Bd. II, S. 131 (nach Karl 
Groos, Bismarck im eigenen Urteil. S. 133). — Vgl. auch die Analyse bei 
Ludwig Klages, Grundlegung der Wissenschaft vom Ausdruck. Leipzig 
1936. S. 168 f. 

37 Schurtz, Urgeschichte der Kultur. S. 610. 
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das Gerücht von Personen, die durch eine Salbe die Seuche verbrei- 
ten, willigen Glzuben: „Denn der Zorn trägt eifriges Verlangen zu 
strafen und will... die Übel lieber menschlicher Bosheit zuschrei- 
ben, an der er seine qualvolle Tätigkeit auslassen kann, als sie für 
etwas anerkennen, wogegen sich sonst nichts tun läßt.“3® — Ha- 
ben die Missionare bei einem primitiven Stamm ihren Einzug gehal- 
ten, so gelten sie vielfach als die Urheber von Unfällen und Übeln, 
wie Umschlagen eines Kanus, Ausbleiben des Regens usw. Es ist 
leicht verständlich, daß gerade sie zur Rolle des Sündenbocks ver- 
urteilt werden: ist ein Fremder schuld, so ist die eigene Gruppe von 
dem Makel frei, einen derartigen Bösewicht zu den Ihren zu zäh- 
len; und von dem Fremden strahlt ohnehin die vage Befürchtung 
des Gefährlichen aus. An mystische Partizipationen zu denken 
liegt auch hier kein Anlaß vor, es sei denn, daß man ihnen einen 
sekundären Charakter zuzuschreiben hätte. — Das Gemeinsame bei 
allen derartigen Fällen ist die seelische Entladung und vor allem die 
damit verbundene Wiederaufrichtung: das Unglück oder seine Be- 
fürchtung hat den Menschen niedergeworfen, hat ihn erfüllt mit 
dem bitteren Gefühl der Schwäche und Unsicherheit, mit dem läh- 
menden Bewußtsein, solange man seine Quelle nicht kennt, sich al- 
les gefallen lassen zu müssen; davon befreit man sich, indem man 
einen Urheber für das Unglück findet und den Schuldigen bekämpft 
und besiegt: das Gefühl der überlegenen Stärke wird so wieder- 
hergestellt.3? 

Weiter sei genannt der Typus der Demonstration in Gestalt von 
Umzügen, Protestversammlungen usw., wie sie sich mit besonderer 
Stärke in aufgeregten Zeiten abspielen. Wenn eine Zunft in einer 
Großstadt in einer derartigen Zeit einen Umzug veranstaltet, so 


38 Deutsche Übersetzung. Stuttgart (Cotta) o. J. Bd. II. S. 220. Ganz 
ebenso Nietzsche, Menschliches — Allzumenschliches. I, S. 291: „Der 
Mensch, dem etwas mißlingt, führt sein Mißlingen lieber auf den bösen 
Willen eines anderen als auf den Zufall zuück. Seine gereizte Empfindung 
wird dadurch erleichtert ...; denn an Personen kann man sich rächen, die 
Unbilden des Zufalls muß man hinunterwürgen.“ 

3% Vgl. hierzu die Analyse bei Essertier, Les formes inferieures de 
l’explication. Paris 1927. S. 157 f. 
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steht dem hartgesottenen großstädtischen Rationalisten der Ver- 
stand still vor Staunen, weil er keine Antwort auf die Frage findet: 
welchen Zweck hat die Veranstaltung? Einen Zweck hat sie in der 
Tat nicht, wohl aber einen Sinn: man erleichtert sich das Herz, und 
man ist überzeugt, durch die Veranstaltung seine Stimme in die 
Waagschale zu werfen. In der Tat können in der Dynamik des 
gesellschaftlichen Geschehens derartige Aufzüge wirklich etwas aus- 
richten — ein Punkt, auf den wir später eingehen werden. Aber 
natürlich ist auch hier nicht die Wirkung in Gestalt einer entspre- 
chenden Absicht der Ausgangspunkt des Ganzen. 

Wir reihen hieran dıe Form der dramatischen Szenen, von denen 
wir bereits früher ein paar Beispiele angeführt haben. Eine Keim- 
form stellt der früher erwähnte Kegelspieler dar, der den ganzen 
Ablauf der Bewegung seiner Kugel und gleichzeitig seinen Wunsch 
für sie zur Darstellung bringt. Man könnte hier von einem beson- 
deren Typus des lenkenden Verhaltens sprechen, ebenso in den fol- 
genden Fällen. Die Menschen, die auf einen Zug auf dem Bahnsteig 
warten, starren nach der Richtung des erwarteten Zuges hin und 
beugen sich immer wieder vor, ob er nicht komme. Wäre der Vor- 
gang in den Urwäldern Brasiliens denkbar, so würde der typische 
Beobachter in ihm einen Zauber erblicken. Ein anderes Beispiel 
bildet die bekannte Neigung, bei der Verzögerung des letzten Ga- 
stes sich zu Tisch zu setzen, wobei in der Regel ausdrücklich erklärt 
wird, dies Verfahren sei das beste Mittel, ihn herbeizubringen. 
Auch hier wird der gewünschte Zustand gleichsam dargestellt, ver- 
bunden mit einer Art halben Erwartung, daß der Wunsch dann 
realiter in Erfüllung gehen werde. — Der Verfasser kennt ferner 
einen Privatlehrer, der in jungen Jahren beim Unterricht williger, 
aber schwach begabter Schüler eine gewisse Gewohnheit angenom- 
men hatte, eine erwartete Antwort, wenn sie zunächst ausblieb, in- 
nerlich vor sich hinzusprechen mit dem intensiven Wunsch, daß der 
Schüler sie finden möge. Obwohl ein nüchterner und wissenschaft- 
licher Kopf, glaubte er halb und halb an den Erfolg, der natürlich 
auch öfter eintrat. 

Von dramatischen Vorgängen im vollen Sinne des Wortes nach 
der Art nachahmenden Vernichtungszaubers ist bereits oben ein 
Fall aus der Französischen Revolution mitgeteilt, bei dem die ver- 
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haßten Feinde :n aller Form zusammengeschossen wurden. Ein 
bekanntes Beispiel bildet auch die Verbrennung der päpstlichen 
Bannbulle durch Luther und seine Studenten. Man kann sich in die 
Vorgänge wohl einfühlen: nicht die Bulle als ein toter Körper wird 
verbrannt, sondern es wird der Papst in ihr verbrannt, genauer ge- 
sagt: das Ansehen, in dem das unfehlbare Oberhaupt der Kirche bis 
dahin gestanden hat, wird von Grund aus zerstört. Es wird seine 
innere Macht gebrochen oder vielmehr ihre völlige Vernichtung zum 
Ausdruck gebracht. Soweit ein Kampf aber nicht bloß materieller 
Art ist, sondern mindestens zugleich ein gesellschaftlicher Kampf, 
d. h. ein Kampf um innere Anerkennung ist, bedeutet der bloße Ge- 
sinnungsausdrucz zugleich eine Machtverschiebung, einen realen 
Sieg der einen Partei. Auf diese Zusammenhänge werden wir später 
einzugehen Anlaß haben. — Derselbe Sachverhalt ist wesentlich 
auch beteiligt bei allen Akten der Feindseligkeit, die sich in Worten 
in Gestalt von Schmähungen oder Drohungen abspielen, mag es sich 
dabei um einen direkten Kampf handeln oder um eine entspre- 
chende Aussprache gegen dritte Personen. Der letztere Fall bleibt 
die einzige Möglichkeit der Entspannung für den Schwächeren, der 
nicht direkt seinem Gegner unter die Augen zu treten wagt. Es ist 
bekannt, wie gerade dieser Typus von Menschen gern in herabset- 
zenden und drohenden Worten schwelgt, wobei er im Augenblick 
von der künftigen Ausführung seiner Drohungen auch wirklich 
überzeugt ist. Die Erleichterung ist hier natürlich dieselbe wie in 
den übrigen Fällen. Zugleich erlebt man auch hier das Gefühl, dem 
verhaßten Gegner eine wirkliche Niederlage bereits beigebracht zu 
haben, nämlich im Bereich der Gesinnung und damit des inneren 
Verhältnisses ihm gegenüber — vorausgesetzt, daß der Bedrohte 
bisher der Achtung oder gar Verehrung sich erfreute: die Drohung 
spricht dann aus, daß sein Nimbus oder die Achtung vor ihm ge- 
schwunden und damit auch seine Macht wenigstens nach der inne- 
ren Seite hin bereits zerstört ist. 

Dagegen besteht objektiv die volle Kluft zwischen realem Sach- 
verhalt und subjektivem Erlebnis bei dem Typus der Tröstung, der 
ebenfalls in unseren Zusammenhang hineingehört. Es ist bekannt, 
wie stark tröstende Worte unter günstigen Umständen wirken, wie 
der Getröstete sich erleichtert und aufgerichtet fühlt, wie für ıhn die 
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Dinge mit einem Mal ganz anders ausschauen — obwohl sich in der 
Wirklichkeit nichts geändert hat. Ganz Ähnliches gilt bekannt- 
lich allgemein von dem Vorgang des Aussprechens. Im letzteren 
Fall wird durch die mit der Aussprache verbundene Erleichterung 
unmittelbar eine günstigere Stimmung geschaffen, während sie im 
ersteren durch seelische Beeinflussung und Einführung gefühlsstar- 
ker Vorstellungen erreicht wird. — In diesem Zusammenhang sei 
auch erinnert an die bekannte Beschäftigung mit Luftschlössern, die 
sich nicht auf Kinder und Phantasten beschränkt. Wer eine Reise in 
der Phantasie vorwegnimmt und sich dabei so recht in sie vertieft, 
baut auch ein Luftschloß; und es ist bekannt, welcher Genuß damit 
verbunden sein kann. Wer sich dieser Beschäftigung hingibt, erlebt 
dabei das fehlende Gut mehr oder weniger intensiv in seinem In- 
nern; und die Spannung zwischen Wunsch und Wirklichkeit wird 
dadurch zwar nicht aufgehoben, aber doch vermindert. — Man 
kann diese Art Ausdruckstätigkeit auch dahin kennzeichnen: sie 
erreicht das reale Ziel nicht, aber sie bewegt sich in der Richtung 
auf dieses hin. Es gibt übrigens Formen der Zauberei, in denen das 
Gesagte im wörtlichen, d. h. räumlichen Sinne zutrifft; so wenn der 
australische Zauberer, der einen Feind vernichten will, magische 
Steine in die Richtung des unsichtbaren Gegners wirft oder der Ji- 
baro-Zauberer den Zauberpfeil in gleicher Weise verwendet. Es ist 
ohne weiteres verständlich, wenn schon durch eine derartige Tätig- 
keit eine gewisse Entspannung eintritt. Es ist dieselbe innere Lage, 
_ wie wenn ein Mensch von einem Übel bedroht, dem er zunächst 
nicht recht beizukommen weiß, vorläufig allerlei Vorbereitungen 
zu seiner Bekämpfung trifft, indem er Erkundigungen einzieht, 
Besuche macht usw.; schon dadurch fühlt er sich oft wesentlich ge- 
stärkt. Ähnlich ist es auch, wenn in einer schwierigen Lage das Ver- 
langen nach Abhilfe in die Worte zusammengefaßt wird: „etwas 
muß geschehen.“ Ist dann die eine oder andere Maßregel in der 
Richtung auf Übelabwehr getroffen, so tritt auch hier schon eine 
gewisse Entspannung und Beruhigung ein. 

Gerinnung der Ausdruckshandlung zu festen Formen. Daß im- 
pulsive Ausdruckshandlungen von der eben beschriebenen Art bald 
hier, bald da, bald vereinzelt, bald häufig vorkommen, wird man 
nicht bestreiten können. Zweifeln könnte man aber auch dann noch, 
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ob sie sich wirklich zu festen Formen verdichten können, wie wir 
solche doch bei der Zauberei durchweg vor uns haben. Kann eine 
derartige Ausdruckstätigkeit sich wirklich verfestigen zu einer Aus- 
druckskultur? Tatsächlich gibt es eine Fülle fester Formen, die dem 
Bereiche einer soichen Ausdruckskultur angehören und deren Ent- 
stehung nicht anders gedacht werden kann, als daß sie einmal aus 
impulsiven Vorgängen geronnen sind. Weite Gebiete der Religion 
und Kunst haben wir bereits in diesem Sinne erwähnt. Gewiß han- 
delt es sich dabei nicht um den bloßen Niederschlag von Ausdrucks- 
tätigkeit. Der Wille zur Gestaltung, zur Verwirklichung religiöser 
und ästhetischer Werte ist vielmehr in hohem Maße mitbeteiligt. 
Auf der anderen Seite ist aber auch die Ausdruckstätigkeit in Gebet 
und Opfer, bei Musik und Gesang, bei Tanz und Lyrik nicht zu 
verkennen. Und innerhalb der Religion oder mindestens an ihrer 
Grenze findet ohne weiteres dann auch die Zauberei ihre Stellung 
innerhalb der Ausdruckskultur. — Wir wollen aber unseren Über- 
blick noch fortsetzen. Aus dem Gebiete der Weltanschauung sei 
hier die Naturrechtslehre der Aufklärung angeführt, die bekannte 
Lehre von der Freiheit und Gleichheit der Menschen, von dem 
Rechte jedes Menschen auf Leben, Eigentum und Sicherheit. Inwie- 
fern kann sie als ein Stück Ausdruckskultur angesprochen werden? 
Gewiß, ihre einzelnen Schöpfer wollten vor allem Erkenntniswerte 
und ethische Werte ın ihr verkörpern. Aber ihre Anerkennung in 
weiten Kreisen aängt bekanntlich mit den gesellschaftlichen Ver- 
hältnissen der Aufklärung zusammen. Das Naturrecht war eine 
Waffe für das Bürgertum, das Gleichberechtigung mit den oberen 
Ständen beanspruchte. Es war der Ausdruck einer bestimmten Selbst- 
einschätzung und Gesinnung, eines Bewußtseins der Gleichwertig- 
keit gegenüber dem Adel und eines Anspruches auf entsprechende 
Stellung und Behandlung. Die naturrechtliche Bewegung spielt sich 
als literarische Schöpfung in der Welt des Geistes ab, aber ıhr Sinn 
für das Publikum, d.h. für das Bürgertum, liegt in der gesell- 
schaftlichen Wirklichkeit. Die Eroberung der gesellschaftlichen 
Macht wurde in dieser Literatur (wir können auch die vom gleichen 
Geist beseelten Dichtungen und sonstigen schriftstellerischen Werke 
hierher rechnen) vorweggenommen: in der Konversation und vor 
der Bühne erleb:e man bereits jene Gleichheit — ganz im Sinne des 
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Typus der zauberischen Handlungen. Und auch hier hatte der Sieg 
in der Welt des Geistes bereits seine reale Bedeutung, nämlich die- 
jJenige einer inneren Niederlage des Gegners, sofern dessen Nimbus 
damit bereits zerstört war. 

Ganze Reihen von Sitten gehören ferner hierher. Die Grußfor- 
men drücken eine Gesinnung, sei es der Achtung, sei es der Ver- 
ehrung oder der Herablassung aus; und ähnlichen Ausdruckswert 
haben Schmuck und Abzeichen, wie bereits Herbert Spencer ge- 
zeigt hat. Wir reihen hieran als weiteres Beispiel die Festsitten. In 
einem Fest kommt die gehobene, festliche Stimmung zum Aus- 
druck und damit zur Entspannung — mag es sich um eine impulsive 
Begehung oder eine feste Überlieferung handeln. Wichtig ist für uns 
die soziale Seite des Festes, die bei keinem solchen fehlt. In jeder 
Gruppe herrscht und muß herrschen ein gewisses Maß von Grup- 
pengesinnung, d.h. von Liebe, Achtung, Rücksichtnahme, Treue 
usw. In den Augenblicken des Festes erhebt sich die Aktualisierung 
dieser Gesinnung zu einem Höchstmaß: Gegensätze und persönliche 
Sonderinteressen treten zurück, ein einheitlicher Geist der Hin- 
gabe und Liebe erfüllt alles, und man erlebt diesen Zustand mit dem 
unausgesprochenen oder ausgesprochenen Wunsch und der Über- 
zeugung, daß diese Art Gesinnung das Leben der Gruppe dauernd 
beherrscht: die Kluft zwischen Wirklichkeit und Wunsch wird 
auch hier im Erleben überbrückt, das Gewünschte als volle Wirk- 
lichkeit empfunden. 


2. Erlebnisgehalt der Ausdruckshandlung 


Wesentlich für die Entwicklung der Zauberei ist die Art und 
Weise, in der die in Rede stehenden Ausdruckshandlungen erlebt 
werden. Typischerweise wohnt ihnen die Tendenz inne, dasjenige, 
was gewünscht wird (anders ausgedrückt: was in ihnen gemeint 
wird, was ihren Sinn ausmacht), kraft der starken Gefühlsbetonung 
als wirklich geschehend zu erleben. Auch hier legen wir einen Ideal- 
typus zugrunde. Wir setzen dabei voraus, daß auch die zum Ritus 
verfestigte Zauberhandlung in der Regel einen solchen Typus mehr 
oder weniger verkörpert, oder daß man mindestens mit der Mög- 
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lichkeit rechnen darf, daß eine solche Verwirklichung vorhanden 
ist. 

Im übrigen verbleiben wir aber zunächst im Bereich unseres eig- 
nen Lebens. Wird derjenige, der einen Brief verächtlich zerreißt 
oder zusammengeballt in den Papierkorb schleudert, nicht in der 
Regel etwas von der Befriedigung fühlen, seinen Feind damit aus 
der Welt geschafft oder mindestens ihm einen kräftigen Streich ver- 
setzt zu haben? Daß die Wittenberger Studenten bei der Verbren- 
nung der Bannb:ılle ein ähnliches beglückendes Bewußtsein genos- 
sen, darauf wurde schon früher hingewiesen. Das hier gemeinte 
Erlebnis beschränkt sich aber unter günstigen Umständen nicht auf 
die Trieb- und Cefühlsseite des Seelenlebens, sondern ergreift dann 
das gesamte Bewußtsein: man erlebt dann die Person, auf die es 
abgesehen ist, als leıbhaftig anwesend. Wir müssen dabei den hohen 
Grad von Illusionsfähigkeit bedenken, dessen das noch nicht ratio- 
nalisierte Seelenleben fähig ist. Für Kinder wird das Schauspiel auf 
der Bühne leich: zur Wirklichkeit; ebenso für naive Erwachsene 
auch noch bei uns. Bei einer dramatischen Aufführung australischer 
Eingeborener w.rde ein Kampf zwischen Farbigen und Weißen 
dargestellt: „Socft ein Schwarzer fiel, stöhnten die Zuschauer; aber 
sobald ein Weißer in das Gras biß, erhob sich ein lautes Jubelge- 
schrei. Am Ende wurden dann auch die Weißen schmählich in die 
Flucht geschlagen, zum unbändigen Entzücken der Eingeborenen, 
die so erregt waren, daß sich der Scheinkampf um ein Haar in blu- 
tigen Ernst verwandelt hätte.“ — Um den Gehalt dieser Ver- 
anstaltungen beı den Naturvölkern zu verstehen, muß man ihre 
außerordentliche Eindringlichkeit beachten. Einerseits beruht diese 
auf der bekannten Fähigkeit zur naturalistischen Wiedergabe, der 
man sich mit Liebe und Eifer widmet, so daß die Zuschauer (und 
gegebenenfalls die Darstellenden selber) glauben können, die volle 
Wirklichkeit vor sich zu schauen.*! Dazu kommt die entsprechend 


40 Grosse, Ernst, Die Anfänge der Kunst. Freiburg u. Leipzig 1894. 
S. 257. Über Illusionsfähigkeit der Kinder bei derartigen Aufführungen 
u.a. Groos, Karl, Die Spiele der Menschen. Jena 1899. S. 394. 

#41 Man vergleishe u.v.a. einen Bericht über eine kraß naturalistische 
Erzählung oder v:elmehr dramatische Darstellung eines Mordes bei einem 
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starke Empfänglichkeit der Eingeborenen für alles, was sich anschau- 
lich darstellt und gleichzeitig stark an Gefühl und Trieb appelliert. 
Von einem Skalptanz der Sioux sagt in dieser Beziehung Catlın 
(I, 246) einmal: keine Beschreibung kann uns mehr bieten als eine 
schwache Andeutung der furchtbaren Wirkungen dieser Szenen, 
wie sie sich in der Totenstille und im Dunkel der Nacht unter dem 
flackernden Licht ihrer Fackeln abspielten; und der Ablauf der 
ganzen späteren Jahre vermag nicht im mindesten den lebendigen 
Eindruck zu verdunkeln oder gar zu vertilgen, den eine derartige 
Szene in der Erinnerung hinterläßt. — Ein anderes Beispiel entneh- 
men wir einem Bericht über die Fidschi-Insulaner: hier wurden 
einmal vor einem geladenen Publikum, das sich aus fremden Stäm- 
men zusammensetzte, Kampfspiele von einer großen Schar Einge- 
borener aufgeführt, bei denen die kriegerischen Evolutionen, mit 
größter Präzision, Leidenschaft und Wucht vollführt, einen über- 
wältigenden Eindruck auf die Zuschauer machten: diese flohen in 
einem Anfall panischen Schreckens. — Bei religiösen Veranstal- 
tungen treten die Tänzer bekanntlich häufig in Masken auf, wobei 
das Geheimnis in der Regel sorgfältig gehütet wird — nach nächst- 
liegender Vermutung, um einer Zerstörung der Illusion und damit 
der religiösen Wirkung vorzubeugen. Daß aber tatsächlich die Wir- 
kung gar nicht an der Wahrung des Geheimnisses hängt, versichert 
uns ausdrücklich eine Autorität wie Thurnwald: „... Man ersieht 
daraus, daß den Frauen ganz genau bekannt ist, was es mit dem 
Geisterspuk in der Halle im Grunde für eine Bewandtnis hat. Das 
steht aber dem religiös-mystischen Charakter der Vorgänge durch- 
aus nicht im Wege. Die Illusion wird im gegebenen Augenblick 
durch das Besondere der Aufmachung gewahrt, und auch das Emo- 


südamerikanischen Indianerstamm (Dengler, in der Ztschr. f. Ethnologie 
59 [1925] 125 f.), und einen Bericht Theod. Kochs (Zwei Jahre unter 
Indianern, Berlin 1909, Bd. I, S. 94) über eine ebenso lebendige Schilde- 
rung einer Jagd mit dem Blasrohr. (Beide Stellen sind entnommen aus 
einer Studie Erhard Löhnbergs über die Typen der Nachahmung bei den 
primitiven Völkern. Archiv f. d. ges. Psychologie 88 [1933] 82.) 

#2 Thomson, Basil, The Fidjians. London 1908. S. 284 f. 
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tionelle bleibt bestehen.“ #3? — Wir reihen hieran einen Bericht über 
den Jaguartanz gewisser Indianerstämme Guayanas **: „Sie ver- 
anstalten diesen Tanz, bevor sie zum Kriege aufbrechen; nur so, 
behaupten sie, können sie den nötigen Mut und die erforderliche 
Wildheit für den Krieg gewinnen. Sie müssen dazu genau wie der 
Jaguar heulen und fauchen, genau so, wie er die Pfoten bewegt, die 
Keule schwingen und ebenso von dem getöteten Krieger das Blut 
trinken und das Fleisch fressen.“ Der Sınn der Veranstaltung ist 
natürlich der: indem man Erscheinung und Verhalten des Jaguar 
äußerlich nachahmt, nimmt man auch sein Wesen an und gewinnt 
dadurch die erforderliche kriegerische Wildheit: mit dem Gewand 
wird auch die Gesinnung angenommen. Erscheinung und „Sinn“ 
fließen auch hier ın eins zusammen — diesmal nicht nur für etwaige 
Zuschauer, sondern auch für die Handelnden selber. 

Das Wort Illusion ist für diese Zustände freilich angesichts unse- 
rer heutigen Anschauungen kein glücklicher Ausdruck. Es spricht aus 
ihm zu sehr eine rationalistische und atomistische Auffassung. Es 
klingt in ıhm die Vorstellung an, daß diese Zustände eine Art Aus- 
nahme, eine Abweichung von der Regel, eine Verletzung der Nor- 
malität bedeuten. Davon ist in Wirklichkeit natürlich nicht die Rede. 
Wir haben es hier vielmehr, ähnlich wie wir dies schon wiederholt 
festzustellen Anlaß hatten, mit älteren Entwicklungsstufen des 
menschlichen Seelenlebens zu tun. Vermöge des stark komplexen 
Charakters der seelischen Vorgänge auf dieser Stufe sind hier über- 
haupt Schein und Sein, Subjekt und Objekt noch nicht getrennt, so- 
weit nicht durch besondere Einflüsse bereits auf gewissen Gebieten 
eine Differenzierung bewirkt ist. Das letztere gilt namentlich für 
das Gebiet der vitalen Interessen: bei der Ausübung der Jagd, dem 
Sammeln von Pflanzen usw. wird auch auf dieser Stufe z.B. der 
Schatten eines Tieres selbstverständlich von diesem unterschieden: 
der Komplex hat sich hier bereits aufgelöst oder ist vielmehr über- 
haupt auf diesem Gebiet von vornherein gar nicht gebildet worden. 
Es ist freilich die Ernährungstätigkeit auf dieser Stufe von magi- 


% 'Thurnwald, Richard, Die Gemeinde der Banaro. Stuttgart 1921. 
S. 31. 
4 Reports of the American Bureau of Ethnology 38 (1924) 580. 
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schen und religiösen Verhaltungsweisen vielfach umwoben und ein- 
gehüllt. Aber der Kern selber ist naturgemäß frei davon: die 
sonstige Phantastık des Verhaltens überläßt hier einem ebenso aus- 
gesprochenen Realismus das Feld. | 

Der Bewußtseinszustand, der hier gemeint ist, ist also gekenn- 
zeichnet durch den Mangel gewisser Unterscheidungen und Tren- 
nungen, positiv ausgedrückt durch ein eigentümliches Durchdrun- 
gensein und Ineinanderverwobensein. Und zwar fließen im Erleben 
ineinander die Tätigkeit, die ausgeübt wird, und die Wirkung, die 
durch sie erzielt werden soll; oder unter anderem Gesichtspunkt: 
der Gegenstand, an dem die Tätigkeit ausgeübt wird, und derjenige 
Gegenstand, auf den sie zielt. Man tut etwas, und man meint damit 
eigentlich etwas anderes; aber in dem Vollzogenen wird das Ge- 
meinte erlebt kraft ursprünglicher komplexer Einheit. Auch wir 
kennen diese Verwobenheit noch aus unserem Seelenleben nament- 
lich da, wo starke Gefühle vorherrschen. In der Tochter kann die 
Mutter wahrgenommen und geliebt, in einem Andenken kann die 
Person erlebt werden, der es gilt, in einem Jüngling der ältere 
Mann seine eigene Jugend noch einmal genießen. In allen derarti- 
gen Fällen handelt es sich ursprünglich nicht etwa um eine Symbo- 
lik, soviel solcher Symbolik auch aus dieser Verhaltungsweise spä- 
ter hervorgehen mag. Es liegt auch nicht etwa eine Verwechslung 
vor zwischen dem tatsächlichen und dem damit gemeinten Vorgang, 
ebensowenig eine Sinnestäuschung, sondern eine ursprüngliche Ein- 
heit, zu der unser hochrationalisiertes Denken freilich nur durch 
besondere Erwägungen sich einen Zugang schaffen kann. In elemen- 
tarer Form haben wir diesen Zustand vor uns bei dem oben erwähn- 
ten Typus des lenkenden Verhaltens. Der Kegelspieler, der seine 
Kugel nachträglich lenkt, fühlt sich eins mit ihr und erlebt seine Be- 
wegungen als die Kraft, die die Kugel steuert. Ganz ähnlich fühlen 
sich die Zuschauer beim sportlichen Wettkampf, die ihren Favori- 
ten durch leidenschaftliche Anrufe anspornen, eins mit ihm, fühlen 
sich als die Kraft, die seine Glieder durchpulst und ihn antreibt. 

Weiter führen wir zur Erläuterung den Typus des Wortzaubers 
an. Die Worte, die hier gesprochen werden, äußern den Wunsch 
eines Ereignisses oder behaupten, daß es sich abspielt: dadurch er- 
scheint der Eintritt des Ereignisses als gewährleistet. Die letztere 
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Wendung ist freilich angemessen nur einer rationalistischen Auf- 
fassung. Psychologisch zutreffend muß man sagen: in den ausge- 
sprochenen Worten wird das Ereignis bereits erlebt. Man darf das 
Erlebnis auch nicht so deuten, daß das Ereignis zwar als geschehend 
erlebt wird, aber mit dem Bewußtsein, daß es eigentlich doch erst ın 
der Zukunft sich abspielen wird, oder mit einem Doppelbewußt- 
sein, das sich gleichzeitig auf Gegenwart und Zukunft bezieht: die 
Vorgänge so auffassen, heißt bereits nachträgliche Reflexionen in 
sie hineintragen. Die naive Auffassung kennt noch keine Sonderung 
von Worten und den in ihnen gemeinten Dingen oder Werten, viel- 
mehr sind die letzteren mit den ersteren unmittelbar als Einheit 
gegeben. Es ist allgemein hier so, wie es auch bei uns noch ist bei 
überzeugendem Versprechen oder eindrucksvollem Trösten: die 
Handlung, die versprochen wird, oder der Zustand, der im Troste 
dargestellt wird, werden als wirklich vom überzeugten Empfänger 
erlebt. Genauer müßte man freilich auch hier von einer Tendenz zu 
einer derartigen Erlebnisweise sprechen, die sich realisiert nur, soweit 
keine ausdrücklichen Hindernisse ihr in den Weg treten in Gestalt 
besonders von drängenden Anforderungen der Außenwelt, die ein 
derartiges Verschmolzensein nicht gestatten. 

Das folgende Beispiel entnehmen wir wiederum Raoul Allier #: 
Ein junger Jurist ist vor die Frage gestellt, ob er seinen Beruf in 
seinem Vaterlanc oder im Ausland ausüben will. Er schwankt lange 
hin und her und antscheidet sich schließlich, aber auch nur vorläufig 
und mit Vorbehalt, für eine Stadt in seiner Heimat. Hier hat er sich 
bereits eingerichtet, ist aber immer noch unentschieden. Er beschließt 
endlich, die Entscheidung abhängig zu machen vom Erfolg des er- 
sten Tages, an dem er seine Sprechstunde abhält. Da sie völlig leer 
bleibt, bricht er seine Zelte wieder ab und geht ins Ausland. Von 
Partizipationen oder dem Einfluß einer Weltanschauung ist natür- 
lich keine Rede. Zum Verständnis muß man, wie Raoul Allier mit 
Recht betont, die starke Gemütsbewegung beachten, und wie sie 
eine förmliche Sehnsucht nach einem Eingriff oder wenigstens einer 
Art Direktive von außen erzeugt, die die Last der Entscheidung 
dem Unentschlossenen abnimmt. Man muß sich ferner vorstellen: 
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Bilder des Erfolges oder der Erfolgslosigkeit der künftigen Berufs- 
tätigkeit füllen die Seele an und verweben sich mit den von außen 
kommenden Eindrücken: so wird die Leere der Sprechstunde erlebt 
als Gesamtcharakter der künftigen Berufstätigkeit an dieser Stelle. 

Noch ein weiteres Beispiel eines „magischen“ Verhaltens, das wie- 
derum mit einer mystischen Weltanschauung nicht das mindeste zu 
tun hat #: ein Künstler, der am Abend eine Vorstellung zu geben 
hat, macht vorher seinen gewohnten Spaziergang, der Tag für Tag 
denselben Weg umfaßt. Diesmal will er etwas vor dem gewohnten 
Punkt der Umkehr umdrehen, ändert jedoch im letzten Augenblick 
sein Verhalten, indem er wiederum den Weg bis zum gewohnten 
Punkt voll zurücklegt: „er fühlt die Verpflichtung“, wie es im 
Selbstbericht heißt, sich so zu verhalten (d.h. den Spaziergang 
richtig durchzuführen), „damit die Vorstellung gelingt“. Es handelt 
sich dabei um einen ängstlichen, vom Lampenfieber geplagten 
Künstler. Unter dem Einfluß der starken Affekte hat sein Bewußt- 
seinsverlauf einen stark komplexen Charakter angenommen. Es do- 
miniert dabei die Qualität der „Richtigkeit“, des gehörigen, glück- 
lichen Ablaufes. Er verwirklicht sie beim Spaziergang und hat dabei 
ein Bewußtsein, daß sie überhaupt nun in seinem ganzen Verhalten 
(und damit auch beim abendlichen Auftreten) herrscht. Vorausset- 
zung dabei ist, wie schon angedeutet, daß er in dem Ablauf seines 
Spazierganges den Ablauf seiner Vorstellung eingeschmolzen emp- 
findet. 

Das eigentümliche Ineinander, das wir hier beobachten, ist auch 
für das Erleben und Verhalten der Naturvölker auf dem einschlä- 
gigen Gebiete charakteristisch; und die Verwandtschaft solcher Fälle 
mit den eben angeführten muß uns auch hier davor warnen, mit der 
Heranziehung der Weltanschauung zu schnell bei der Hand zu sein. 
So in dem Fall des folgenden 'Traumes, den ein Missionar von 
einem Angehörigen eines Chacostammes berichtet 27; wobei vorher 
darauf hingewiesen sei, daß hier der Traum als reales Erlebnis be- 
handelt wird, das sich zugleich den Zusammenhängen der Außen- 


46 Entnommen aus d. Werk: Piaget, Jean, La Representation du monde 
chez l’enfant (Paris 1926) S. 152. 
47 Angeführt und in seiner Art gedeutet bei L.-B., mentalite S. 105. 
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welt einfügt. Der Eingeborene träumte, daß der Missionar ihm ein 
paar Gurken aus seinem Garten entwendet hätte, und verlangte da- 
für eine Entschädigung. Der Missionar weigerte sich unter Beru- 
fung darauf, daß er an einem weit entfernten Orte sich aufgehal- 
ten hätte. Der Eingeborene bestritt das letztere nicht, beharrte aber 
auf seinem Anspruch. Mit den Mitteln des europäischen Denkens 
vermochte der Missionar dem Sachverhalt psychologisch natürlich 
nicht gerecht zu werden. Verstehen kann man ihn nur als einen be- 
sonderen Fall des hier in Rede stehenden Typus, bei dem das tat- 
sächlich Erlebte zugleich einen anderen Vorgang „meint“ und ge- 
wissermaßen in sıch enthält. Der Trauminhalt bedeutete hier für 
den Eingeborenen zugleich den realen Vorgang der Entwendung, 
obwohl er die materielle Verschiedenheit beider Vorgänge nicht 
verkannte. 


IV. Der Glaube an die Wirksamkeit der Zauberhandlungen 


1. Die Ausdruckstätigkeit und die Überzeugung 
ihrer Bedeutung 


Wir wenden uns nunmehr der Frage zu: wie hat es zu der Über- 
zeugung von der Wirksamkeit der Zauberhandlungen kommen 
können? Wir beschränken uns hier in der Hauptsache auf denjeni- 
gen Typus der Zauberei, der in der Wunschdarstellung besteht. In 
denjenigen Fällen, in denen die Zaubertätigkeit von vornherein 
Zweckcharakter hat (s.o. die Übersicht über die verschiedenen 
Formen der Zauberei II, 1), bedarf es natürlich keiner besonderen 
Erklärung. Es gilt das einerseits für die Form des Ansprechens. 
Wenn der Zauberer den Wolken gewinkt hat und sie gekommen 
sind, so fühlt er sich voller Stolz in verständlicher Selbsttäuschung 
als Urheber des Vorganges. Ebensowenig bedarf es eines Wortes 
über die Fälle, in denen mit Gift oder starken Mitteln wie Krallen, 
Zähne, Knochen usw. operiert wird. — Nun zu unserem Typus. 
Wir denken zunächst wieder an die Keimform der Zauberei, mit 
der wir uns bisher beschäftigt haben, also an die einmalige, impul- 
sive Wunschdarstellung. Von einer Kausalüberzeugung kann ange- 
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sichts ihres reinen Ausdruckscharakters nicht die Rede sein. Wohl 
aber kann die Hoffnung oder Erwartung eintreten, daß das Ge- 
wünschte sich wirklich ereignen wird. Für das naive Bewußtsein ist 
es bekanntlich unter geeigneten Umständen nur ein Schritt vom 
Wunsch zur Hoffnung auf seine Erfüllung und von dieser zur Über- 
zeugung des Eintritts. Die ganze Art der Veranstaltung ist in der 
Tat dazu angetan, eine derartige Überzeugung zu erwecken oder 
mindestens stark zu begünstigen. Man vergegenwärtige sich die Ein- 
dringlichkeit der Darstellung und wie in ihr das geträumte Ereignis 
selber erlebt wird. So entsteht eine optimistische Stimmung: man 
sieht mit hoffnungsfreudigen Augen in die Welt und erwartet Er- 
füllung seiner Wünsche: das Bild des erhofften Ereignisses (des 
Sieges oder der erfolgreichen Jagd usw.) bleibt in der Seele haften 
und enthält in sich den Glauben an den tatsächlichen Erfolg. Eine 
gewisse Rolle bei der Ausbildung der Überzeugung spielt ferner 
der komplexe Charakter der Auffassung, vermöge deren, wie schon 
früher bemerkt (I, 5 Nr. 5), verschiedene Gegenstände, die die glei- 
chen den Wunsch und Trieb fesselnden Eigenschaften besitzen, in 
einen Komplex zusammengeschmolzen werden. So bei dem Büffel- 
tanz: was das ganze Bewußtsein auf sich lenkt, ist die Anwesenheit 
von Büffeln — die Anwesenheit schlechtweg, gleichviel, ob in der 
Veranstaltung oder draußen in der Wildnis. „Indem man aber das 
Vorbild formt, formt man die Realität selbst: die neue Eigenschaft 
ist... ohne weiteres neue Eigenschaft des wirklichen Gegenstan- 
des.“ 48 

Begünstigt wird das Aufkommen des Glaubens durch ein beson- 
deres Kraftgefühl, das sich häufig mit den Veranstaltungen ver- 
bindet. Wenn eine größere Menschenmenge als eine einheitliche 
Masse Evolutionen macht, die Speere schwingt oder ‚vorwärts 
stürmt, so erwecken diese Leistungen ein Kraftgefühl in den Teil- 
nehmern, indem alle sich zu einer Einheit verschmolzen und gleich- 
zeitig jeder einzelne sich als der Träger der vollen Kraft empfindet. 


48 Werner, Heinz, Einführung in die Entwicklungspsychologie. 2. Aufl., 
S. 336. 

4 Vgl. die Ausführungen Durkheims über diesen Punkt: Les formes 
elementaires de la vie religieuse. Paris 1917. S. 308 f. 
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Ein solches Kraftgefühl aber fühlt sich jedem Widerstand des 
Schicksals gewachsen und glaubt unbedingt an den Erfolg. Eine 
andere Quelle desselben kann in berauschenden Mitteln, wie Tabak 
oder Alkohol, liegen. Bei dramatischen Veranstaltungen wirkt es 
ebenso, wenn die Teilnehmer etwa als Büffel oder Jaguare oder 
sonstige durch Stärke ausgezeichnete Tiere auftreten und sich leib- 
haftig als solche fühlen. — Wenn hier von einem Gefühl ungewöhn- 
licher Kraft gesprochen wird, so braucht dieses keine spezifisch ma- 
gische oder religiöse Färbung zu besitzen; da es aus natürlichen 
Quellen stammt. kann es auch in seinem Inhalt auf die natürliche 
Welt beschränkt sein. Anderseits begünstigt selbstverständlich ein 
solcher gehobener Bewußtseinszustand die Überzeugung, sich numi- 
noser Kräfte zu zrfreuen. 

Alles zusammengefaßt, ıst also die typische Wunschdarstellung 
mit einer ausgesprochenen Überzeugung verknüpft, daß das ge- 
wünschte Ereignis eintreten wird, der gewünschte Erfolg gesichert 
ist. Aber diese Überzeugung hat nicht den Charakter einer Kausal- 
vorstellung. Man ist überzeugt, daß die Büffel kommen werden, 
aber man hat (unter den angegebenen Bedingungen) nicht die Über- 
zeugung, sie herbeigerufen zu haben. Man steckt viel zu sehr ohne 
jede Reflektion ın dem Erlebnis selber drin, um eine Zergliederung 
nach dem Schema Ursache und Wirkung im Bewußtsein vorzuneh- 
men. Es besteht in diesem Stadium nur die Möglichkeit und die Dis- 
position für eine Kausalverknüpfung. Die Möglichkeit besteht 
einerseits kraft der komplexen, d. h. das Geschehen nicht nach un- 
serer Art zergliedernden Auffassungsweise. Anderseits herrscht statt 
unserer mechan:stischen Weltauffassung weitgehend eine physio- 
gnomische Auffassung der Wirklichkeit, vermöge deren dem Ge- 
schehen und seinen Zusammenhängen Sinn und Bedeutung nach 
menschlicher Art zugeschrieben wird.5° Die Disposition zur Kausal- 
verknüpfung aber besteht, weil der Mensch das in Betracht kom- 
mende Ereignis herbeizuführen wünscht und es seinem Selbstgefühl 
schmeichelt, diesen Wunsch durch sein eigenes Können verwirklicht 
zu sehen. Beobachten wir doch auch bei uns im täglichen Leben die 


50 Vgl. Werner, Entwicklungspsychologie, 2. Aufl. S. 49—55, 267 f., 
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Neigung, jeden Erfolg sich zum Verdienst zuzurechnen. Selbst wo 
das reine Glück einem Menschen dauernd treu bleibt, sei es beim 
Glücksspiel, sei es im Leben, wird diese Treue gern dem Wesen des 
Glücksträgers zugerechnet, so daß sie als eine Eigenschaft aus seiner 
Kraft zu entfließen scheint. 


2. Übergang zur Kausalauffassung 


Wie es zu einer Realisierung dieser Disposition gekommen ist, 
können wir natürlich im einzelnen nicht rekonstruieren. Zwei Wege 
lassen sich jedoch im Überblick feststellen. Die eine Art, wie der 
Zusammenhang ins Bewußtsein treten kann, entspricht dem Satz: 
das Bewußtsein ist ein Stauungsphänomen. Vorausgesetzt ist dabei, 
daß die Veranstaltung der Wunschdarstellung sich nicht auf einen 
einmaligen Vorgang beschränkt, sondern durch Wiederholung in 
die Lebensformen der Gruppe aufgenommen ist, sei es als Brauch, 
sei es als Sitte. Wie es zu einer solchen Wiederholung gekommen ist, 
ergibt sich leicht aus dem Satz: gleiche Verhältnisse legen gleiche 
Verhaltungsweisen nahe. Wiederholt sich also eine Lage mit einem 
bestimmten Druck, mit bestimmten Befürchtungen oder auch mit 
Hoffnungen, deren Erfüllung man nicht sicher ist, so entsteht eine 
Tendenz, sich von der Gemütsbewegung durch die gleiche Ausdrucks- 
handlung zu befreien. Unterbleibt dann aus irgendeinem Grunde 
einmal die Veranstaltung, wird also die beunruhigende Gemütsbe- 
wegung nicht beseitigt, so kann die trübe Stimmung Befürchtungen 
für die Zukunft erwecken; tritt dann wirklich ein Mißerfolg ein, so 
wird man ihn der herrschenden Denkweise entsprechend mit der 
Unterlassung in Zusammenhang bringen. Aber auch schon die bloße 
Befürchtung eines solchen Mißerfolges kann dazu führen, daß die 
nachträgliche Beseitigung der Unterlassung als Mittel zur Beseiti- 
gung der Gefahr aufgefaßt wird. Endlich kann auch die bloße Ten- 
denz zur Unterlassung der Veranstaltung in ähnlicher Weise eine 
Art Stauung und damit ein Bewußtwerden des Kausalzusammen- 
hanges herbeiführen. 

Wir wenden uns jetzt zu dem zweiten Typus der Kausalverknüp- 
fung. Er unterscheidet sich von dem eben betrachteten dadurch, daß 
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das gewünschte Ereignis nicht in der Zukunft, sondern bereits in 
der Gegenwart zintritt. Der Kausalzusammenhang ist hier ferner 
unmittelbar in der Anschauung gegeben, während er dort den Cha- 
rakter einer wenn auch elementaren Reflexion besitzt. Wir beginnen 
mit ein paar Beispielen, die wir aus unserem heutigen Leben ent- 
nehmen können. Ein halb invalide gewordenes Auto keucht müh- 
sam einen Berg hinan. Die Insassen sind nicht sicher, ob es den 
Gipfel überwinden wird. Sie sind nicht imstande, in lässiger Ent- 
spannung den Verlauf der Dinge abzuwarten. Sie können nicht um- 
hin, fortgesetzt ihre ganze physische Energie zusammenzufassen 
und innerliche Anstrengungen zu machen, als ob sie das Auto heben 
oder vorwärtsschieben oder vorwärtsschleppen müßten. Von einem 
wirklichen Glauben, dadurch dem Wagen zu helfen, berichtet Raoul 
Allier, dem wir dieses Beispiel entnehmen 51, naturgemäß nichts; 
wohl aber kann man sagen, man steht hier dicht an der Schwelle 
einer solchen Userzeugung. Das gleiche gilt von dem schon früher 
erwähnten Typus des Keglers, der die Bewegungen seiner Kugel 
„lenkt“. Natürlich ist auch er viel zu sehr Rationalist, um an einen 
Einfluß seiner Bewegungen auf die Kugel zu glauben. „Aber die- 
selbe Geste, mit der gleichen Hingabe durch einen Menschen voll- 
zogen, der noch nicht vom kritischen Geist berührt ıst, der noch 
nicht einmal zu einer strengen Unterscheidung zwischen Ich und 
Nicht-Ich vorgedrungen ist, wird leicht zu einem gewohnheitsmäßi- 
gen Verhalten werden und dieses seinerseits, wenn es zum Be- 
wußtsein gekommen ist, leicht in einen Glauben umschlagen.“ 5 
Überschritten ist die Grenze, wenigstens nach dem Urteil des Be- 
richterstatters, in dem folgenden von ihm selbst erlebten Fall. Er 
war ungeduldig, mit seiner Frau auszugehen; diese wollte jedoch 
vorher ihre Zigarette zu Ende rauchen. Er selbst raucht gleichzeitig 
die Pfeife und ertappt sich dabei, wie er das Rauchen beschleunigt, 
damit seine Frau mit der Zigarette schneller zu Ende komme. „Die 
Illusion war einen Moment vollständig, bis zu dem Augenblick, 
wo sıe zum Bewußtsein kam.“ 53 — In diesen Fällen tritt, wie schon 


51 Allier, Raoul, Le non-civilise et nous. S. 193. 
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vorhin bemerkt, der herbeigewünschte Vorgang nicht in der Zu- 
kunft, sondern in der Gegenwart ein, und zwar in anschaulicher 
Form. Man erlebt unmittelbar die gewollte Bewegung des Wagens 
oder der Kugel oder die Beendigung des Rauchens der Zigarette. In 
diesem Fall enthält das unmittelbare, unzergliederte Erlebnis die 
gewünschte Wirkung selber in sich. Es wird hier die ursprünglichste 
Form der Kausalauffassung erlebt — nämlich einerseits diejenige, 
bei der Ursache und Wirkung in einer einheitlichen Anschauung 
unmittelbar enthalten sind, andererseits diejenige, bei der der er- 
lebende Mensch die Wirkung durch sein Tun selber herbeiführt, die 
Form des „Machens“, wie man es genannt hat.5* Wenn der Regen- 
zauberer geschickt verfährt, wird er den Regen erst in dem Augen- 
blick herbeizaubern, in dem er wirklich eintritt. Auch der Fall, daß 
man die Büffel durch hinreichende Hartnäckigkeit herbeitanzt, ge- 
hört im Grunde hierher. Ebenso unter glücklichen Umständen der 
Windzauber: man pfeift als Ausdruck des Wunsches, daß der für 
die Segel begehrte Wind herbeikomme; im glücklichen Fall wird er 
wirklich herbeigerufen. 

Die Kausalauffassung hat übrigens in beiden Fällen die Form des 
„Machens“: die Handlung erscheint als Mittel für den gewollten 
Zweck. Gibt er allein den Antrieb für den Ritus, so ist dieser aus 
der reinen Ausdruckshandlung zur reinen Zweckhandlung gewor- 
den. Jedoch braucht die neue Struktur die alte nicht über den Hau- 
fen zu werfen, sondern kann sich ihr überlagern. Dabei sind alle 
Grade der Abstufung im Verhältnis beider Strukturen möglich vom 
schwächsten Überbau der Zweckhandlung bis zum fast völligen Er- 
löschen des Ausdrucksbedürfnisses. Im einen Grenzfall ist der 
Zweck ein bloßer Überbau, eine Ideologie, indem die eigentlich 
treibende Kraft lediglich im Ausdrucksverlangen liegt, wobei man 
sich genauso wie bei uns über den Beweggrund täuschen kann (eine 
Täuschung, welche die suggestive Befragung des Europäers leicht 
steigern kann, ohne daß dieser den Irrtum bemerkt). Den anderen 
Grenzfall bildet die echte Zwecktätigkeit, bei der das Ganze nach 
den Kategorien von Mittel und Zweck gegliedert wird. Man darf 
vermuten, daß der Zweckcharakter bei der durch den Berufszau- 


52 Werner, a.a. 0. S. 267. 
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berer ausgeführten Tätigkeit stärker ausgeprägt ist als beim Grup- 
penzauber. Der Berufszauberer neigt natürlicherweise dazu, seine 
Tätigkeit, die er auf Aufforderung hin ausübt, als Zwecktätigkeit 
aufzufassen. Es ist übrigens denkbar, daß sein „Kunde“, der bei 
ihm z. B. einen Vernichtungszauber bestellt, seinerseits noch auf der 
früheren Stufe verharrt, also dabei mehr seine feindselige Gesin- 
nung zum Ausdruck bringt und sich damit zur Entspannung ver- 
hilft, als daß er das Bewußtsein hat, durch seine Handlung den 
Tod zu verursachen. 

Jedenfalls schimmert ın vielen Fällen der Ausdruckscharakter 
mindestens noch stark durch. Hier zwei Beispiele für die möglichen 
Mischungen. De- Skalptanz der Sioux-Indianer hat nach Catlin in 
erster Linie den Charakter eines Siegesfestes, das der allgemeinen 
Freude Ausdruck gibt; jedoch ist seine Bedeutung damit nicht er- 
schöpft. Vielmehr sollen auch die Geister der erschlagenen Feinde 
durch eine Art Entsühnungsprozeß an der Rache verhindert wer- 
den.55 — Bei den Jibaros im östlichen Ecuador wird vor einem 
Kriegszug ein Kriegstanz („Enema“) veranstaltet, der mit einem 
Dialog verbunden ist. In diesem ist von dem Willen zum Kampf 
und der Hoffnung auf den Sieg die Rede und wird gleichzeitig der 
erwünschte Erfolg in weiteren Worten als eingetreten festgestellt. 
Über den Sinn sagt der Beobachter: „Es ist klar, daß wir es hier 
nicht mit einer einfachen Waffenübung zu tun haben. Das Ganze 
ist vielmehr eine magische Zeremonie, durch welche die Jibaros 
sich für fähig halten, durch eine Beschwörung sich den Sieg zu 
sichern (to conjure forth victory). Durch Veranstaltung des En&ma 
erlangt der Jibarokrieger, nimmt man an, Stärke, Mut und Ver- 
trauen für den Kampf. Überdies befähigt der Kriegstanz ihn, wie 
man glaubt, den Lanzen und Kugeln zu entgehen. Außerdem 
nimmt man an, der Feind selbst wird dadurch in Sicherheit gewiegt, 
so daß er die drohende Gefahr nicht vorher bemerkt, sondern über- 
rascht werden kann.“ Ohne En&ma, glaubt man, kann keine Unter- 
nehmung zu einem günstigen Ergebnis führen.°® In diesem Bericht 
sieht man klar die beiden Schichten der Veranstaltung: der dritte 


55 Catlin, Illustrations I, S. 244 f. 
56 Karsten, Rafael: Bureau of American Ethnology. Bulletin 79, S. 22. 
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und vierte Satz berichtet von der subjektiven und der daraus wie- 
der hervorgehenden objektiven Förderung der Krieger, während der 
letzte auf den Zweckcharakter hinweist. — Dieser Zweckcharakter 
braucht natürlich noch kein numinoser zu sein. Von Haus aus 
braucht er über den Vorstellungskreis natürlicher Zusammenhänge 
nicht hinauszugehen. Tritt das numinose Bewußtsein hinzu oder 
verknüpft es sich auch von Anfang an mit ihm, so kann auch hier 
eine Schichtung auftreten genau in derselben Weise und mit densel- 
ben Abstufungsmöglichkeiten wie im vorigen Fall. 

Bisher haben wir entsprechend dem ganzen Aufbau dieser Studie 
nur an den aktiven Zauber gedacht. Wir wollen jedoch zum Schluß 
auch einen kurzen Blick auf den passiven Zauber werfen, d.h. auf 
die Verzauberung durch böse und gefährliche Menschen. Das Ur- 
phänomen besteht hier, wie schon oben (II, 1) angedeutet, in der 
physiognomischen Wirkung, die vom Menschen auf seinen Mitmen- 
schen ausgeht. Insbesondere kann hierbei bis zum stärksten Grad 
der Eindruck des Bösen, Unheimlichen, Verderbenbringenden vor- 
kommen. Einschlägige Erfahrungen sind dazu nicht nötig, vielmehr 
genügt, wie gesagt, der physiognomische Eindruck. Man kann auch 
sagen, die bloße Gesinnung genügt dafür, da man diese bei den 
gegebenen Verhältnissen dem Menschen ansehen kann. So berichtet 
eine gute Quelle von der Loangoküste in der Tat: es genügt schon 
die feindselige Gesinnung, um vielleicht zu schaden, zu töten. Der 
böse Wille ist so gut wie die böse Tat.?? 


V. Die Wirksamkeit der Zauberhandlungen 
1. Typen der Wirksamkeit 
Man kann natürlich nicht behaupten, daß die Zauberhandlungen 
aus der Erfahrung hervorgegangen sind. Wohl aber muß gesagt 
werden, daß die Erfahrung an ihrer Entwicklung nicht unbeteiligt 
ist. Die Wirkungen, die von den Zaubernden gewünscht werden 


oder erwartet werden, treten tatsächlich in vielen Fällen ein. Wir 


57 Peschuel-Lösche, Volkskunde von Loango, S. 335. 
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können dabei verschiedene Typen unterscheiden, von denen wir vier 
herausgreifen.®® Dabei liegt bei dem zweiten und vierten "Typus 
der gemeinsame Grund in der Fähigkeit des Menschen, durch 
Kundgabe seiner Stimmungen und Absichten in einer spezifischen 
Weise, unmittelbar seelisch, also ohne Benutzung physischer Mittel, 
auf seine Mitmenschen einzuwirken. Es ist das eine Eigenschaft, die 
man geradezu als das Wesen der menschlichen Gesellschaft hinstel- 
len kann.5® Insoweit würde die Zauberei begründet sein im Wesen 
der menschlichen Gesellschaft — ein Gedanke, auf den wir zum 
Schluß näher eingehen werden. 

a) Der Erfolg beruht auf der Wahl des Zeitpunktes. Vielfach 
werden durch Zauberhandlungen Ereignisse erstrebt, die früher 
oder später auf jeden Fall eintreten müssen. Die Büffel mögen im 
Winter etliche Wochen ausbleiben und die Dakota dadurch in große 
Besorgnisse versetzen: schließlich werden sie doch wieder erschei- 
nen. Hat man also mit dem Büffeltanz lange genug gewartet und 
führt ihn dann längere Zeit, gegebenenfalls mehrere Wochen lang, 
durch, so werden sie sicher herbeigetanzt. Den Wetterzauber wird 
ein geschickter Zauberer möglichst nur in Fühlung mit der Wirk- 
lichkeit, also nur dann veranstalten, wenn er nach seiner langen 
Erfahrung mehr oder weniger auf den gewünschten Umschlag rech- 
nen kann. Es wird nicht jeder Zauber zu jeder Zeit unternommen: 
das Unmögliche wird niemals versucht, so berichtet uns Haddon 
von den Torres-Inseln.6° Ähnlich geht es ja in der Regel auch bei 
uns zu, wenn man sich nach längerem vergeblichen Warten auf den 
letzten Gast zu Tisch setzt. Gewöhnlich hilft das Mittel deswegen, 
weil man beiderseits ein einigermaßen übereinstimmendes Gefühl 
hat, wie lange man sich verspäten kann und darf. 

b) Natürliche Wirkung der Drohung. Viele Zauberhandlungen 
bestehen in einem Verwünschen oder einem Androhen von Übeln, 


58 Vgl. die verschiedenen Typen in m. ein verwandtes Thema behan- 
delnden Aufsatz: Die Selbsterhaltung der religiösen Systeme, in: Viertel- 
jahresschrift f. wissensch. Philos. u. Soziol. 26, 205 f. 

59 Diese Auffassung ist vom Verfasser entwickelt in s. Gesellschafts- 
lehre, Stuttgart 1329, 2. Aufl., besonders S. 158 ff. 

60 Haddon, Magic and Fetishism. London 1910, S. 62. 
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falls einer bestimmten Forderung (z.B. der Rückgabe gestohlenen 
Gutes) nicht Genüge geleistet wird. Die Drohung wirkt dabei noch 
mehr durch die starke Gefühlswirkung, die von der anschaulichen 
Veranstaltung ausgeht, als durch ihren Inhalt. Schon die Zauber- 
gesänge zum Schutz gegen wilde Tiere können in dieser Weise wir- 
ken. Die Brüder Sarasın ließen sich einmal einen derartigen Zau- 
berspruch im Urwald von einem Wedda mitteilen: „In einem 
Augenblick hallte der Wald wider von so überirdischen Schreien, 
daß ich einsah, es würde das in der Tat ein kühner Bär sein, dessen 
Mut nicht schwinden würde und dessen Beine ihn nicht weit aus dem 
Schall der wiederholten und mißtönenden Worte tragen würden... 
an seiner vollständigen Wirksamkeit hatte mein Freund keinen 
Zweifel, noch auch ich; sondern er war eher aufgebracht, als ich die 
Vermutung aussprach, daß der Lärm allein etwas mit dem Erfolg 
zu tun gehabt haben könnte.“ 61 — Auf Menschen können Dro- 
hungen natürlich ganz ähnlich wirken. Wir erwähnen noch einmal 
den früher angeführten Fall eines zur bloßen Unterhaltung veran- 
stalteten Kriegstanzes der Fidschi-Insulaner, bei dem mehrere hun- 
dert kriegerisch wild ausstaffierte Eingeborene so leidenschaftliche 
Tänze aufführten, daß die Zuschauer vor Schrecken die Flucht er- 
griffen: das Schauspiel des Krieges war in diesem Fall schlimmer 
als der Krieg selber, sagt der Beobachter.6? Hätte dieser Tanz 
einen Kriegszauber bedeutet gegen einen Nachbarstamm, der einen 
Angriff plante, und hätte dieser durch Vermittlung von Augenzeu- 
gen den von ihm ausgehenden Schrecken nacherleben können, er 
hätte sich vielleicht nachträglich besonnen, ob er den Angriff wirk- 
lich ausführen solle. Daß übrigens die Kunde von einer derartigen 
Drohung den Bedrohten, auch wenn er nicht anwesend ist, in der 
Regel erreicht, dafür bürgt in den meisten Fällen die verhältnis- 
mäßige räumliche Enge und der allgemeine Drang, Neuigkeiten 
weiterzugeben. Auch drohende Worte, besonders in der Form des 
feierlichen Fluches, können ganz ähnlich wirken. Der Missionar 
Gutmann teilt uns von den Dschagga einen derartigen Fluch mit, 


61 Sarasin, Die Weddas auf Ceylon. Wiesbaden 1902. Textband S. 509. 
Ganz ebenso Seligmann, The Veddas, S. 192. 
62 Thomson, Basil, The Fidjians. London 1908. S. 286. 
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bei dessen bloßer Lektüre es selbst den kühlen europäischen Leser 
überrieselt.6® Er berichtet ferner von dem Fluchtopf, der bei vor- 
gekommenem Diebstahl in Bewegung gesetzt wird. Hier werden 
unter gleichzeitiger entsprechender Handhabung des Topfes dem 
Täter die schlimmsten Krankheiten angedroht, falls er das gestoh- 
lene Gut nicht zurückbringt. „Der Topf war eine nie versagende 
Waffe, solange die Beziehungen der Leute umschränkter waren, so 
daß der Dieb unter der moralischen Einwirkung des Fluches 
blieb.“ #% — Die Drohung kann auch schon von dem bloßen per- 
sönlichen Gesamteindruck des Menschen ausgehen. Offenbar beruht 
der Glaube an den bösen Blick auf einem derartigen unheimlichen 
Eindruck der Persönlichkeit. Es ist klar, daß ein derartig besonders 
ausgestatteter Mensch tatsächlich besondere Wirkungen auf seine 
Umgebung auszuüben und dadurch unter Umständen seinen Wün- 
schen zur Wirklichkeit zu verhelfen vermag. 

c) Eintreffen der Vorzeichen. Wird die Ausführung oder Unter- 
lassung eines Verhabens davon abhängig gemacht, ob die vorauf- 
gehenden Träume günstig oder ungünstig ausfallen, so wird man 
sich auf dieses Vorzeichen in der Tat einigermaßen verlassen kön- 
nen, weil sich im Traum eine Art Selbstbesinnung, ein unbewußtes 
Abwägen des Für und Wider, eine Verdichtung und Vereinheit- 
lichung vollziehen kann, durch die man den tatsächlichen Aussich- 
ten gerecht wird; die günstige Stimmung begünstigt überdies ihrer- 
seits den Erfolg. Entsprechendes ergibt sich, wo eine Auswahl 
verschiedener möglicher Vorzeichen aus der Umgebung erfolgt, da 
deren Richtung ihrerseits merklich von der Stimmung abhängt. Des 
näheren ist dieser Gegenstand schon an früherer Stelle erörtert wor- 
den.66 

d) Suggestive Wirkungen. Zunächst ist hier allgemein der Ein- 
fluß der Stimmung anzuführen. Die ganze Art der Wunschdarstel- 
lung, in der der Wunsch als erfüllt erlebt wird, erzeugt, wie wir 


63 Gutmann, Das Recht der Dschagga. $. 624 f. 

6% Gutmann, Dichten und Denken der Dschagganeger. Leipzig 1909. 
S. 170. 

65 Beispiele z.B. bei Gutmann, Dichten und Denken der Dschagga- 
neger, S. 164. Ferner bei Levy-Bruhl, Le Surnaturel. S. 184 f. 

66 Kapitel II, Abschnitt 1 „Der Glaube an Vorzeichen“. 
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sahen, eine optimistische Stimmung und den festen Glauben an den 
Erfolg, damit aber auch die besten Aussichten auf sein wirkliches 
Eintreten.” Des weiteren verfolgen wir diesen Zusammenhang 
für den besonderen Fall der Krankenheilung, wie sie der Zauberer 
ausübt (denken also ausnahmsweise jetzt nicht an den Gruppenzau- 
ber). In unserer Zeit, in der man in Kliniken zum Besprechen der 
Warzen, wenn auch in verschleierter Form, zurückgekehrt ist, brau- 
chen wir auf die Bedeutung der Suggestion für die Heilung nicht 
ausdrücklich hinzuweisen. So mancher Zauberspruch, in dem die 
Krankheit zum Entweichen aufgefordert oder ihr Verschwinden 
oder Geschwundensein einfach festgestellt wird, hat reinen Sug- 
gestivcharakter.®® Und nun die Persönlichkeit des Zauberarztes. 
Der typische Zauberer ist eine hervorragende, überlegene Persön- 
lichkeit und weiß seiner Umgebung zu imponieren durch Kennt- 
nisse und Erfahrung, durch seinen Zusammenhang mit der Gei- 
sterwelt, durch „realistische“ Methoden wie Verwendung von 
Heilkräutern und Giften, Zähmung bösartiger Tiere sowie durch 
Geistesgegenwart und „Wunder“ bei seinen „Vorstellungen“, die 
wir als Taschenspielerkunststücke und okkulte Phänomene deuten 
würden. Die Art seines Auftretens bei den Vorstellungen und seines 
Kostüms (er erscheint als Wolf, als Bär usw.) erregt nach mehr als 
einer Schilderung die ganzen Schauer der Geisterwelt.6 Ein solcher 
Helfer in der Krankheit flößt gewiß Glaube, Hoffnung und Wil- 
len zur Genesung im höchsten Maße ein. 

Auch das Gegenteil, der Vernichtungszauber, ist viel mehr als ein 
bloßer Ausdruck der Feindseligkeit. Der Zauberer weiß es in der 
Regel so einzurichten, daß sein Opfer von dem vorgenommenen 


67 Man denke an Jagd oder Krieg und vergleiche die folgende Äuße- 
rung eines modernen Psychologen: „Zu den wichtigsten Eigenschaften des 
erfolgreichen Verhaltens gehört also nicht die Willenstärke. Im Gegenteil 
scheint es vielmehr dem Zustand gläubiger, vertrauensvoller Erwartung 
weitgehend ähnlich zu sein.“ Adolf Zeddies in: Bericht über d. XV. Kon- 
gress d. D. G. f. Psychologie. Jena 1937. S. 172 

68 Danzel, Magie und Geheimwissenschaft. S. 29. 

69 Beispiele u.a. bei Catlin, Illustrations I, 40. Johann Heckewelders 
Nachrichten von Indianischen Völkerschaften. Göttingen 1821. S. 408 
u. 418. Leroy, La raison primitive. S. 177. 
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Zauber erfährt: Furcht und Entsetzen, dafür haben wir Belege, 
führen den Bezauberten dann in der Tat dem Tod in die Arme. Es 
ist dieselbe Suggestivwirkung, die auch bei Tabuverletzungen be- 
obachtet ist: wer ein tabuiertes Nahrungsmittel unwissentlich ver- 
zehrt und dies nachträglich erfahren hat, kann vor Schrecken, bes- 
ser gesagt vor Grauen sterben.?0 


2. Tiie menschliche Gesellschaft als Modell 


Die vorstehenden Betrachtungen zeigen: die Ausdruckshandlung 
gewinnt im Bereich der Zauberei in erheblichem Maße auch ım ob- 
jektiven Sinn die Bedeutung der Zweckhandlung. Dieses Verhältnis 
ist aber nicht erst in der Welt der Zauberei entstanden, es besteht 
vielmehr von Anfang an, mit dem Wesen des Menschen gegeben, 
in einem Bereich des menschlichen Lebens: in der menschlichen Ge- 
sellschaft. Wir müssen uns hier eine Grundeigenschaft der mensch- 
lichen Gesellscha:t vergegenwärtigen: die Fühlung. Kraft des phy- 
siognomischen Ausdruckes und Eindruckes wirkt die menschliche 
Person unmittelbar auf die Person, so zwar, daß jeder jeden durch 
Kundgabe seiner Gesinnung und Stellungnahme ganz unmittelbar 
beeinflußt.” Von der Welt der materiell-mechanischen Zusammen- 
hänge durch eine tiefe Kluft geschieden, wirkt hier Gefühl auf Ge- 
fühl, Wille auf Willen, übt Wunsch oder Drohung Wirkungen in 
der Ferne aus, ruft die Forderung, daß eine Handlung erfolgen 
soll, diese selbst hervor. Man hat dabei natürlich nicht an hoch- 
rationalisierte moderne Formen des Soziallebens zu denken, son- 
dern an enge und kleine Kreise, in denen sich der ursprüngliche 
Charakter des menschlichen Zusammenlebens gut erhalten hat. 

Um den vorbildlichen Charakter der menschlichen Gesellschaft 


zu verstehen, müssen wir uns zunächst auf die gewaltige Bedeutung 


70 Beispiele u.a. bei Haddon, Magie and Fetishism. $. 49, 55 f. Hecke- 
welder, S. 418. 

71 Näheres in m. Gesellschaftlehre, 2. Aufl., Abschnitt 14 „Das Wesen 
der Gesellschaft“, sowie „Familie, Volk und Staat“, Stuttgart 1936, Ab- 
schnitt 17. 
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des Menschen für den Menschen besinnen. Vermöge der innigen 
äußeren und inneren sozialen Verflochtenheit ist die menschliche 
Gesellschaft für den Menschen im ganzen genommen viel bedeut- 
samer als die Natur und nimmt ihn viel mehr in Ansprud: die 
Kräfte der Natur stehen (in der Wirklichkeit wie im Weltbild des 
Menschen) zurück hinter lebendigen Wirkungen der Personen, hin- 
ter guten und bösen Absichten: homo homini fatum. In einer eigen- 
tümlichen Weise kann man das oft in gewissen engeren Kreisen 
beobachten, besonders wenn Unsicherheit und Argwohn die Erschei- 
nungen steigern. Man sucht und wittert hinter allem eine mensch- 
liche Absicht: „Wer steckt dahinter?“ „Was steckt dahinter?“ Hier 
haben wir so recht das Vorbild des Zauberglaubens: auch in diesem 
steckt hinter allem lebendig-persönliche Kraft, gute oder böse Ge- 
sinnung, freundliche oder feindliche Absicht. Insbesondere seine 
Kausalauffassung stammt von hier: es ist, wie wir sahen, diejenige 
des „Machens“. Der Mensch ist es, der durch sein Tun das Schicksal 
bestimmt. 

Wir wenden uns jetzt unserem eigentlichen Thema zu, dem vor- 
bildlichen Charakter, den die menschliche Gesellschaft für die Zau- 
berei besitzt. Er beruht auf der besonderen Stellung und Bedeutung, 
den in ihr die Ausdruckshandlung, überhaupt die Ausdruckstätig- 
keit, besitzt. Es fehlt hier die Kluft, die sonst zwischen Ausdrucks- 
und Zweckhandlung besteht. Die Fühlung mit der Umwelt, sonst 
auf die Zweckhandlung beschränkt, ist hier nämlich auch der Aus- 
druckshandlung eigen. Wünsche und Bitten, Befehle und Drohun- 
gen haben unter geeigneten Umständen eine unmittelbare Verwirk- 
lichung des Gewünschten oder Geforderten zur Folge. Der Mensch 
wirkt hier also durch seinen bloßen Willen auf seine Umgebung wie 
bei einer Zweckhandlung — ganz im Sinne des Zauberglaubens! In 
diesem Zusammenhang gewinnen wir das tiefste Verständnis für 
den ganzen Typus der Ausdruckshandlung, für ihre starke Entfal- 
tung und den breiten Raum, den sie einnimmt: innerhalb der Ge- 
sellschaft, und nur innerhalb ihrer, führt sie ihr Leben in einem 
großen Wirkungszusammenhang und kann sich somit in der ange- 
gebenen Weise entfalten. Die Ausbreitung, die sie in der Zauberei 
über weitere Bereiche der Wirklichkeit erfährt, wird begünstigt 
durch die weitgehende physiognomische Auffassung der ganzen 
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Umwelt, deren Bedeutung speziell für das religiöse Leben der Na- 
turvölker gar nicht hoch genug eingeschätzt werden kann. Die Welt, 
in der lediglich sachlich-technische Kräfte herrschen, nımmt einen 
verhältnismäßig geringen Raum ein: überall sonst ist Spielraum 
für persönliche Einwirkung. 

Wir können noch einen Schritt weitergehen. Nicht nur die Kund- 
gabe eines bestimmten Verlangens, sondern schon das bloße Sein 
der Persönlichkeit wirkt auf ihre soziale Umgebung in ähnlicher 
Weise wie jene. Auch dieses bloße Sein beeinflußt und bestimmt das 
Verhalten der Umgebung auf dem physiognomischen Wege unter 
geeigneten Bedingungen in hohem Maße. Ein Mensch kann Freude 
und Liebe, Hofnung und Mut ausstrahlen wie ein Mana und 
durch einen Händedruck in seiner Umgebung ausbreiten wie bei 
einem Berührungszauber. Eine einflußreiche Persönlichkeit kann für 
ihre Umgebung die Herrschaft von Ordnung und Eifer, von Ener- 
gie und Erfolg bedeuten ebensogut wie gegebenenfalls das Ent- 
gegengesetzte. So kann man die Persönlichkeit als Modell auffas- 
sen für die Wirkung, die von gewissen Ortlichkeiten und Stoffen 
ausgeht — ebenso auch als Modell für das Vorzeichen, sofern das 
Vorzeichen, sei es ein Tier oder eine Himmelserscheinung oder was 
sonst, schon durch sein bloßes Dasein Erfolg oder Mißerfolg be- 
deutet. 


Zeitschrift für Ethnologie. 70 (1938/39), S. 272—286. 


DAS IRRATIONALEIN DER MAGIE 
Von KoNRAD THEODOR PREUSS 


Die große Schwierigkeit, in der sogenannten Magie zu Erkennt- 
nissen zu gelangen, sieht man schon aus dem Mangel einer Defini- 
tion. Soviel auch der Begriff gebraucht wird, ist die Vermengung 
von bloßer eigentümlicher Denkweise mit den Zügen des Überna- 
türlichen, der Erfahrungswelt Abgewandten, in der Magie ein Hin- 
dernis dafür gewesen, diese klar zu bestimmen. Nur wenn man 
ganz und gar die Vorstellung hat, daß sie verschwommene Trieb- 
handlungen in Verbindung mit einer Art flächenhafter, die Einzel- 
dinge in bunter Mannigfaltigkeit zusammenschauender Kausalität 
darstellt, vermag man einen festen Kern zu gewinnen. Dasselbe ist 
der Fall bei der einseitig gegensätzlichen Auffassung, daß die Magie 
ausschließlich als eine irrationale Erscheinung zu betrachten sei, der 
ebenso wie jeder Religion das gewöhnliche vernunftmäßige Denken 
zur Seite gehe. Das Verhältnis der Sphäre der Vernunft und Er- 
fahrung einerseits und seiner ganz andersartigen Ergänzung des 
Übernatürlichen oder Irrationalen andererseits wäre dann dieses: 
Die auf der ratio aufgebaute Erfahrungswelt wird bei lebenswich- 
tigen erschütternden Ereignissen in der Richtung des Irrationalen 
weiter gelebt, sei es durch das plötzliche, zu rechter Zeit eintretende 
lebenserhaltende und fördernde Bewußtsein eigener, die Erfahrung 
übersteigernder Kraft oder ebenso gearteter fremder Hilfe. 


I. Entwicklungspsychologische Gesichtspunkte 


Im ersten Falle der „Verschwommenbheitstheorie“, wie wir sie 
kurz nennen können, besteht die Gefahr, daß gerade die bekannte 
Eigentümlichkeit der Naturvölker, im Verein mit ihrem Mangel 
an Abstraktionsfähigkeit eine Unsumme von Einzelerscheinungen 
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mit entsprechend vielen Wortbezeichnungen zu unterscheiden, und 
ihre bei dem Fehlen an wissenschaftlichen Leitsätzen erstaunlichen 
Erfindungen nicht damit in Einklang zu bringen sind. Mit dem 
klaren Nebeneinanderstellen der Erscheinungen im Denken der Na- 
turvölker in ihrem gesamten praktischen Leben müßte demnach 
eine diffuse Auffassungsweise einhergehen, wodurch im Ichbewußt- 
sein die Grenze zwischen den Individuen einer Familie oder einer 
Gruppe mehr oder weniger verwischt und andererseits Objekte un- 
tereinander nicht mehr wie im modernen Denken unterschieden 
werden. Endlich würden auch Subjekt und Objekt jederzeit inein- 
anderfließen können, wie es z. B. bei dämonischen 'Tänzen geschieht. 
Daß diese beiden weit auseinandergehenden Verschiedenheiten nicht 
unter dem Gesichtspunkt des Denkens zusammengekoppelt werden 
können, erscheint selbstverständlich. Psychologisch bedeutet eine 
solche Einseitigkzit einen Erklärungsversuch der Magie, während 
bei einer irrationalen Deutung des anscheinend diffusen Denkens 
eine Erklärung überhaupt nicht versucht werden würde, da nur die 
Feststellung oder der Beweis erstrebt wird, daß die Magie zu dem 
ganz anders gearteten Gebiet der Religion gehöre und demnach eine 
ganz andere Beurteilungsweise benötige. 

Die rationale Zrklärungsweise muß eine Entwicklung aufweisen, 
um überhaupt eine Erklärung sein zu können. Sie muß einerseits 
zeigen, daß unser modernes Denken trotz aller Unterschiede von 
dem der Naturvölker doch z.B. in der Beeinflussung durch das 
mehr unbewußte Triebleben Verwandtschaft mit dem der Natur- 
völker aufweist oder aufweisen könnte, und sie muß auch eine 
Entwicklung von einem zum anderen glaubhaft machen. Da aber 
die letztere Aufgabe noch schwerer ist als die erstere, so wird der 
Beweis dafür, daß eine Entwicklung stattgehabt hat, meist in dem 
Denken der Kinder und Schizophrenen und sonstigen pathologi- 
schen Individuen gesucht. Die ersteren sollen phylogenetisch das 
Denken der Menschheitsentwicklung in ihrer Entwicklung wieder- 
holen, die letzteren dagegen durch Herabfallen auf eine frühere 
Stufe früheres Denken widerspiegeln.! 


1 Heinz Werner, Einführung in die Entwicklungspsychologie. Leip- 
zig 21933. 11925. 


Das Irrationale in der Magie 225 


Vergleicht man damit die Auffassunz der Magie als Erscheinung 
der Religion, so ist die Aufgabe der Religionswissenschaft natürlich 
auch die, zu zeigen und zu begreifen, in welcher Weise die Magie 
innerhalb der anderen religiösen Ideen und z. T. vor ıhnen ge- 
herrscht habe und weshalb sie später mehr oder weniger verblaßt 
sei, aber man darf diese Art Entwicklung nicht mit der Entwicklung 
des gewöhnlichen Denkens zusammen untersuchen. In der Aufstel- 
lung religiöser Phänomene liegt eine Bescheidung des Forschers, die 
den Glauben als etwas aus der Denksphäre Herausgehobenes wie 
eine endgültige Tatsache nicht weiter untersucht, so unsinnig die 
Vorstellung auch erscheinen mag. Nachdem sie einmal an die Grenze 
der Erfahrung verfolgt und im günstigsten Falle ihre Umwandlung 
in eine Glaubensvorstellung festgestellt ist, kann der Religionsfor- 
scher nur noch Beziehungen zwischen der Erscheinung und der gan- 
zen Kultur suchen. 

Es sind bei ihm demnach von vornherein ganz andere geistige 
Neigungen als bei dem Entwicklungspsychologen vorhanden. Bei 
dem letzteren wird die Untersuchung der religiösen Seite durch das 
Bedürfnis zu erklären oder wenigstens die Unterschiede begrifflich 
scharf herauszustellen verhindert, aber auch der Religionsforscher 
kann schwer seine Auffassung verlassen, und es wird ihm vielleicht 
erst später klar, daß er unbewußt in seinen Schlüssen von seiner 
Neigung geleitet sei. Beide Teile können und werden der Ansicht 
sein, daß sie vollkommen objektiv alle Unterlagen geprüft haben; 
daher wird der eine den anderen selten verstehen können. So wird 
man schwerlich einen Psychiater finden, der nicht die Vorstellungen 
der Schizophrenen mit denen der Naturvölker vergleicht und einen 
ursprünglichen geheimnisvollen Zusammenhang zwischen beiden 
annımmt. Andererseits ist überhaupt die Meinung sehr verbreitet, 
daß die Aussprüche der Kinder original sind. Es wird bei solchen 
gar nicht in Betracht gezogen, daß die Erwachsenen zu ihrer eige- 
nen Erleichterung den Kindern fast stets märchenhafte Erklärun- 
gen geben und alle Dinge vor ihren Augen mit Leben versehen, und 
daß diese, die doch gierig ihre Umwelt kennenlernen wollen und 
dazu auf die umgebenden Menschen angewiesen sind, gar nicht an- 
ders können, als das ihnen so Zugekommene in derselben Weise zu 
verarbeiten. Die entsprechenden Aussprüche, deren Wurzel von ir- 
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gendeiner Person stammen kann, überraschen dann die Eltern und 
andere Personen der steten Umgebung des Kindes aufs höchste, und 
ebenso unkritisch pflegen die Forscher zu sein, die solche Aussprüche 
außerhalb der ursächlichen Verknüpfung mit ihrer Herkunft auf- 
zeichnen und merkwürdige Schlüsse daraus ziehen. 

Genau dieselbe Umkehrung der wirklichen Aufeinanderfolge ist 
bei der Erforschung der Schizophrenen wahrzunehmen. Den Er- 
krankten steht die Bildung der heutigen Zeit auch in bezug auf die 
Tatsachen der magischen Erscheinungen offen, so daß sie leicht da- 
zu kommen können, sich daraus eine eigene Weltanschauung zu 
zimmern, die nicht weiter Originales hat, als daß sie einseitig eine 
gebotene Unterlage bevorzugt, wie es bei pathologisch Veranlagten 
ganz gewöhnlich ist. Es ist bekannt, daß gerade bei der Beschäfti- 
gung mit der Magie selbst bei einem Gelehrten ein Glauben an die 
Tatsachen seiner Beschäftigung aufkommen kann, wenn er irgend- 
wie krankhaft veranlagt ist. Der magische Inhalt, um den seine 
Gedanken kreisen, ist dabei ebensowenig sein geistiges Eigentum, 
wie die Wahnidee eines Arztes, der plötzlich fast ohne Unterbre- 
chung sich desinfizieren zu müssen glaubt, zur Erfindung der Des- 
infektion geführt hat. 

Der Religionsforscher freilich müßte eine solche ursächliche Ver- 
bindung zwischen gesunder Magie der Naturvölker und den an- 
scheinend entsprechenden psychologischen Erscheinungen bei Kin- 
dern und Schizophrenen von vornherein deshalb ablehnen, weil zu 
jedem religiösen Glauben die Überzeugung der Umgebung gehört, 
die auf einem der Urzeit zugeschriebenen Mythus oder der Über- 
lieferung durch einen später auftretenden Heilbringer oder einem 
Religionsstifter beruht, wodurch das Nachdenken über die Wahr- 
heit oder die bedenkliche Seite darin verhindert wird (s. unten). 

Ein scheinbar fruchtbarer Zweig der Entwicklungspsychologie 
besteht darin, die besondere Art der Magie, die man häufig als Ana- 
logiezauber bezeichnet, von der Ausdruckstätigkeit herzuleiten.? 
Ein jeder weiß, daß die komischen Verrenkungen, die ein Kegelspie- 
ler seiner nicht wunschgemäß laufenden Kugel hinterher macht, als 


2 Alfred Vierkandt, Die entwicklungspsychologische Theorie der Zaube- 
rei. Arch. f. d. ges. Psychol. Bd. 98 (1937), S. 420—489. 
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ob er sie lenken wollte, nicht diesen Zweck hat, sondern nur eine 
Ausdrucksbewegung ist. Sie drückt zwar diesen Wunsch aus und 
zeugt ebenso von der emotionellen Spannung, wie wenn eine revo- 
lutionäre Menschenmenge das Bild des regierenden Staatsmannes am 
Galgen durch die Straßen führt. Sicherlich bedeutet die Ausdrucks- 
tätigkeit überall da, wo eine Gewalthandlung dadurch vorgenom- 
men wird, wie im letzten Fall eine psychische Entspannung und 
Erleichterung, während umgekehrt Gebärden der Angst und ent- 
sprechendes Schreien eine gewisse Beschwichtigung der eigenen Er- 
regtheit hervorbringen können. Man wird daher nicht ohne weite- 
res sagen können, ob z. B. in einem Jagd- oder Kriegstanz aus dem 
bloß Emotionellen ein Zauber geworden oder früher gewesen ist. 
Dagegen kann man bereits mit ziemlicher Sicherheit sagen, daß 
das Geschrei und die Anwendung von Geräuschen, die ein Meteor 
oder eine Mond- und Sonnenfinsternis zuweilen auslöst, stets be- 
reits eine Zauberhandlung bedeuten, da man auf Grund von My- 
then bestimmte Vorstellungen von der Bedeutung solcher Ereignisse 
haben muß, um durch sie überhaupt erregt zu werden. Die Frage, 
was man wohl bei der ersten derartigen Himmelserscheinung getan 
hat, und die Meinung, daß das jetzige Geschrei auf die damalige 
Ausdrucksbewegung zurückgeht, ist demnach vollkommen müßig, 
da Emotionen in solchen Fällen erst eintreten, wenn einem das 
Ereignis lebenswichtig, d. h. in einer mythischen Überlieferung die 
Bedeutung festgelegt ist. 

Vollends ist es ganz unmöglich, daß z. B. ein Regenzauber, etwa 
die Herstellung eines Himmelsgewölbes aus Watte als Ausdruck 
von Wolken, :zu irgendeiner Zeit eine bloße Ausdrucksbewegung 
gewesen und ohne Zweck angewendet worden ist. Denn es ist nicht 
zu belegen, daß man irgendwann spielerisch und unwillkürlich Vor- 
wegnahmen von Ereignissen dargestellt hat, die eine Überlegung er- 
fordern, um überhaupt zu einer Analogie zu kommen. 

Von vornherein pflegt jeder Vergleich der Magie mit den moder- 
nen Vorstellungen an der Traditionslosigkeit, d.h. an dem Fehlen 
des Mythus, zu scheitern. Gerade das Verlangen, Anfänge von an- 
scheinend magischen Handlungen im Keime aufzufinden, wider- 
spricht der Notwendigkeit, daß jede magische Handlung eine Über- 
lieferung besitzt, die den Naturvölkern stets uralt erscheint, und 
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daß sie demnach gar nicht bei dem einzelnen ohne vorhandene All- 
gemeinvorstellung vorkommen kann. Nicht, daß jeder magische 
Stein oder individuelle Fetisch, den man vielleicht bald durch einen 
anderen ersetzt, Gemeingut sein muß, aber doch die Art und Weise 
der Auswahl oder Herstellung. Geistreiche Einfälle wie die von K. 
von den Steiner. 3: „Der Poet, der im glücklichen Besitze eines von 
Schiller benutzten Tintenfasses wie Schiller dichtet, und der Einge- 
borene, der mit einer Kette von Jaguarkrallen um den Hals wie ein 
Jaguar stark ist, sie unterscheiden sich durch nichts“, reichen in die 
Zeit zurück, wo man sich dem Studium der Magie noch nicht zuge- 
wandt hatte und demgemäß auch von der Bedeutung des Mythus 
als Stütze der Magie der Jaguarkrallen und ihrem Fehlen bei Schil- 
lers Tintenfaß gar keine Vorstellung machen konnte. Es ist zwar 
ohne weiteres möglich, den Menschen vernunftgemäß aus seiner 
Umgebung abzusondern und festzustellen, was er selbst an Eigenem 
geleistet habe, aber es ist ein Widerspruch in sich selbst, sich einen 
religionslosen Menschen vorzustellen, mit dem die eine Seite des 
Menschen, die Religion, angefangen habe. Immer baut sich die Reli- 
gion auf etwas schon Vorhandenem, d.h. aus der Überlieferung auf 
und läßt sich nicht in allen ihren Teilen isolieren. 

Deshalb ist auch der Aberglaube unserer Zeit stets traditionsge- 
bunden und kann daher auf der alten Grundlage von neuem auf- 
blühen; die bloße Verbindung mit einem Gegenstand dagegen, der 
wegen seiner zufällig erwachsenen Zugehörigkeit zur Person zu 
einem Talisman geworden ist, und ähnliche persönliche Verknüp- 
fung des Schicksals mit irgendwelchen Ereignissen sind nicht als 
magisch und demnach nicht als religionsbildend zu betrachten, da 
sie lediglich der scheinbaren persönlichen Erfahrung entstammen. 
Ebensowenig sind daher persönliche Entscheidungen des Handelns, 
die von zufälligen Ereignissen abhängig gemacht werden („man 
zählt den Entschluß an den Westenknöpfen ab“) als Keime der 
Magie zu betrachten. 

Die Ableitung magischer Handlungen aus den Ausdrucksbewe- 
gungen, indem man jene zunächst als bloße Ausdruckstätigkeit in 


3 Unter den Naturvölkern Zentral-Brasiliens. 2. Aufl. Berlin 1897. 
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ihrem Vorkommen einschränkt und weiter das Magische darin 
durch Vergleich mit modernen psychischen Erscheinungen des 
scheinbaren Aberglaubens erklären will, ist daher wegen der Nicht- 
berücksichtigung des für die Magie notwendigen mythischen Unter- 
baus ebensowenig brauchbar wie die Heranziehung der Schizo- 
phrenen und der Kinderpsychologie, denen bezeichnenderweise auch 
die Abwesenheit des religiösen Elementes der Heiligen der Über- 
lieferung in ihrer „Magie“ eigentümlich ist. Ohne daß es besonders 
betont wird, schimmert bei beiden Theorien auch schon als selbst- 
verständlich die Unmöglichkeit der Naturvölker hindurch, einen 
Unterschied zwischen vernünftigen und magischen Handlungen zu 
machen. In der Theorie der Ausdrucksbewegungen insbesondere 
wird die Unkenntnis eines Zweckes bei den Ausdrucksbewegungen, 
d.h. dem Analogiezauber, weithin behauptet. Ganz ausdrücklich 
wird aber dieser Gesichtspunkt, daß die Naturvölker nicht den ge- 
ringsten Unterschied zwischen profanem und magischem, zwischen 
vernünftigem und irrationalem Denken kennen, in einer dritten 
Theorie der Entwicklungspsychologie zugrunde gelegt.* Ja, es wird 
geradezu der tiefgehende Unterschied zwischen Natur- und Kultur- 
völkern darin gesehen, daß den Primitiven der Begriff des Un- 
wirklichen und Übersinnlichen noch weitgehend fehle und die Tat- 
sachen- und Glaubensschicht in ihrer Bewußtseinsschichtung noch 
keine klare Abgrenzung gefunden hätten. 

Die Klarheit, die hier in den Folgerungen herrscht, beleuchtet das 
Wesen der Entwicklungspsychologie überhaupt ausgezeichnet. Der 
Unterschied zwischen Magie und Religion einerseits und Vernunft- 
handlungen andererseits, das ist ungefähr die Meinung, werde nur 
von dem Forscher in die Handlungen der Eingeborenen hineinge- 
tragen. Zwar sei der Unterschied an sich vorhanden, aber die Pri- 
mitiven kennten ihn nicht. Damit ist dem Zweck der entwicklungs- 
psychologischen Forschung, die das Religiöse als unbequem unbe- 
wußt ausschalten möchte, um freie Bahn für eine natürliche Ent- 
wicklung des Denkens zu haben, klargelegt. Andererseits wird die 
Unmöglichkeit, Rationales und Irrationales aus derselben Wurzel 


* Otto Schneider, Studien über die empirischen Grundlagen des Zauber- 
glaubens. Leipzig 1937. 
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des Denkens wachsen zu lassen, uns durch den aufgezeigten Weg, 
wie die Theorie zustande gekommen ist, besonders klarwerden. Der 
Verfasser hat seine Ansicht ebensowenig durch persönliche Kennt- 
nis der Eingeborenen beeinflussen lassen können, wie die anderen 
Entwicklungspsychologen. An sich darf er es freilich als einen Vor- 
zug betrachten, daß er seine Anschauung nicht aus seiner Gesamt- 
kenntnis der Naturvölker gewonnen habe, sondern nach einer zu- 
verlässigen Methode und aus Quellen über ein begrenztes Gebiet, 
die das Gemeindenken gewährleisten, nämlich aus den im Ur- 
text aufgezeichneten mehreren Hundert Mythen der Bewohner 
einiger mikronesischer Inseln. Aber um Einseitigkeiten zu ver- 
meiden, kann man schließlich von einer Schau im ganzen nicht gut 
absehen. 

Es ist ihm aufgefallen, daß in den Mythen gar kein Aufhebens 
beim Erscheinen von Geistern gemacht wird. Wenn ein solcher Geist 
einen auffordert, ihn zum Himmel durch die Luft zu begleiten, so 
folgt der Mensch ohne Beklemmungen, nachdem ihm gesagt ist, er 
solle nur in die Fußstapfen des Geistes treten. Er schließt daraus, 
daß dem Menschen der Verkehr mit Geistern oder die unmöglich- 
sten Wege nicht die geringste Verwunderung erregen, er also das 
bloß Vorgestellte von der Wirklichkeit der Erfahrung nicht unter- 
scheiden könne. Im einzelnen sei das Gehen über Wasser durch die 
Eigenheit zu erklären, daß man dort auf flachen Korallenriffen 
weithin ins Meer gelangen kann; das Gehen durch die Erde durch 
die eigentümlichen Höhlenbildungen, durch die man in der Tat 
weithin ins Erdinnere und womöglich an einem anderen Ende wie- 
der hinauskommen könne; das Aufwachsen eines Baumes zum 
Himmel dadurch, daß die Bäume in der Tat aus unscheinbarer 
Kleinheit zu gewaltiger Höhe emporsteigen; das Fliegen durch die 
Luft dadurch, daß ein Verfolgter vielleicht durch einen Sprung 
vom Felsen seinen Feinden entkommen sei usw. Kurz, er spricht 
überall von einer Übersteigerung der Erfahrungstatsachen, die be- 
weisen sollen, daß die Grenzen zwischen beidem den Menschen 
vollkommen verschwimmen. 

Für den Religionsforscher liegen nun die Fehlerquellen seiner 
Schlußfolgerungen klar zutage. Wohl ist die Idee der Übersteige- 
rung durchaus richtig, sie findet sich in jeder Religion, und der For- 
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scher hat in der Tat die Pflicht, die Erfahrungen aufzusuchen, die 
zu der betreffenden Übersteigerung geführt haben. Das heißt, er 
hat sıe bis an die Schwelle des Glaubensaktes, des Irrationalen, zu 
verfolgen, muß aber dann den Glaubensakt als etwas durchaus 
Notwendiges nicht unterschlagen. Daß dieser dem Eingeborenen 
bewußt sein muß, liegt auf der Hand, denn sonst wäre die Über- 
steigerung gar nicht eingetreten (s. unten). Im übrigen sind die 
rationalen Folgerungen aber gerade aus denkbar ungünstigen Quel- 
len erschlossen worden, denn Mythen sind der Tummelplatz des 
Irrationalen, sie gehen auf die Urzeit zurück, wo die Menschen 
noch ganz anders zauberkräftig waren als heute, haben sie doch an 
dem Aufbau und der Einrichtung der Welt in Gestalt ihrer Vor- 
fahren Anteil genommen, während die Menschen von heute sich 
mühsam an die Vorschriften der Urzeit halten müssen, um das 
Überkommene aufrechtzuerhalten. Es ist bekannt, daß es profane 
Erzählungen, in denen nichts Wunderbares vorkommt, bei den Na- 
turvölkern fast gar nicht gibt. Die Welt des Übernatürlichen, deren 
Geschehnisse alle auf die Urzeit zurückgehen, ist für sie so wichtig, 
weil das heutige Tun dadurch gerade in allen irrationalen Beziehun- 
gen, in denen die Vernunft aufhört, vorgeschrieben ist. Sie werden 
daher dauernd gepflegt und wirken vielfach zauberisch durch die 
bloße Erzählung, während die wichtigsten geschichtlichen Ereig- 
nisse häufig vergessen werden. In solchen urzeitlichen Mythen, in 
denen das Wunderbare, Übernatürliche das Gewöhnliche ist, ist die 
menschliche Sphäre nur insofern gewahrt, als menschliche Gefühle 
und entsprechende Begründungen der Handlungen die Unterlage 
bilden. Man darf daher auch nicht erwarten, daß das Wunderbare 
der Ereignisse irgendwie als außergewöhnlich betont ist. Im Gegen- 
teil: wo derartiges der Fall ist, ist der Glaube, die Wirklichkeit 
des Mythus, bereits der Kritik der Vernunft ausgesetzt und die re- 
ligiöse Sphäre ins Wanken geraten. 

Für die Schlußfolgerungen aus solchen Mythen, daß die Natur- 
völker nicht imstande seien, Natürliches und Übernatürliches zu 
unterscheiden, ist demnach die Unterlage denkbar unglücklich ge- 
wählt, weil ein Überblick über die Naturvölker als Ganzes voll- 
kommen fehlt und die Voreingenommenheit, daß man dem Zau- 
berproblem ohne Berühren der Religion als Entwicklung des 
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Denkens beikommen muß, von vornherein eine gewisse Leicht- 
gläubigkeit hervorruft, wie ja von jeher jede natürliche Erklärung 
der Religion gescaeitert ist. Man muß ja auch seine Augen geradezu 
gegenüber den Zeugnissen von dem Bewußtsein der Naturvölker 
verschließen, um zu solchen Schlüssen zu gelangen. Alle Mythen 
von der göttlichen Sendung der Zauber in die Welt wie bei den 
Ewe5 oder von der Ausbildung der Menschen durch einen großen 
Zauberer der Urzeit wie bei den karaibischen Arekuna® oder die 
Vorstellung, daß die Zauberärzte der Tschama?” am Ucayali eine 
Art Zauberteig in der Brust tragen, der noch vom ersten Zauberarzt 
herrührt, und ir. dem die Zauberstacheln sitzen, mit denen der 
Feind beschossen wird — oder die Erzählung der Selknam auf 
Feuerland, daß die Medizinmänner gar nicht Fleisch und Blut in 
ihrem Körper haben, sondern einen daunenfederartigen Stoff — al- 
les das und dazu die besonderen Ausdrücke für Zauberkraft, für 
Zaubern und den, der sich damit befaßt, ferner die Eindrücke, 
die der Feldforscher von der sicheren Unterscheidung der magischen 
und der Vernunftsphäre von seiten der Naturvölker erlangt, lassen 
den Irrtum, der ziemlich allgemein von dem Unbewußten im Den- 
ken und dem Erfassen des Magischen herrscht, handgreiflich er- 
scheinen.® Die Sicherheit, mit der die Primitiven gleichmäßig an 
das Vernünftige wie an das Irrationale glauben, scheint die Blicke 
der Entwicklungspsychologen auch etwas hinsichtlich der Gleich- 
stellung beider im Denken der Primitiven gelenkt zu haben. Doch 
ist eine solche Sicherheit ja nicht anders zu erwarten. 

Die viel früher erschienenen Werke von Levy-Bruhl 9 lassen sich 
dagegen kaum noch unter den Begriff der Entwicklungspsychologie 
bringen, ın der sich ja auch Schneider praktisch nicht näher betätigt. 
Aber die Hoffnung, aus dem Studium der „Kollektivvorstellungen“ 


5 J. Spieth, Die Religion der Eweer in Süd-Togo. Leipzig 1911, S. 252. 

6 Theodor Koct;-Grünberg, Vom Roroima zum Orinoco. Berlin 1916. 
II S. 64 ff. 

? Günter Teßmann, Menschen ohne Gott. Stuttgart 1928, S. 187 f. 

8 Martin Gusinde, Die Selknam, Mödling bei Wien 1931, S. 741. 

° L. Levy-Bruhl, Das Denken der Naturvölker, Übersetzung. 2. Aufl. 
Wien 1926, S. 1. 
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in den niedrigen Gesellschaften einiges Licht für das Entstehen un- 
serer Kategorien und logischen Prinzipien zu erhalten und durch 
die vergleichende Methode einen neuen Weg zu einer positiven Er- 
kenntnistheorie einzuschlagen, läßt erkennen, daß er das Denken 
und nicht die Religion in den Vordergrund seiner Untersuchungen 
stellt, wenn er auch dauernd von Mystik spricht. Der Gegensatz 
des sog. primitiven zu dem modernen Denken, indem er nur bei 
ersterem das für uns Irrationale der Religion meint, bei dem mo- 
dernen Denken aber nur die Vernunftseite sieht, steht ihm im Vor- 
dergrunde und führt ihn auch zu der Annahme eines prälogischen 
Denkens der Primitiven. Es ist also dasselbe Ergebnis wie im letz- 
ten Fall, dem er aber zeitlich vorausgeht, daß bei ihm im Grunde 
ebenfalls die Unfähigkeit der Naturvölker in der Unterscheidung 
von Erfahrung und bloßen Vorstellungen vorliegt, obwohl er, wie 
gesagt, das vernünftige Denken gar nicht in Betracht zieht. 
Dadurch mußte die Untersuchung über das Denken schief aus- 
fallen, aber außer dem erkenntnistheoretischen Zweck verfolgt er 
als Philosoph nicht weiter eine Erklärung des Denkens. Dagegen 
schlägt der evangelische Theologe van der Leeuw nicht nur, wie er 
selbst sagt, die Bahnen von Levy-Bruhl ein, indem er dessen Er- 
kenntnisse auf gewisse Formeln zu bringen sucht, sondern verfolgt, 
auch zur Erklärung des Denkens der Naturvölker, das Denken von 
Kindern und Schizophrenen und spricht trotzdem, das religiöse 
Element ım Denken der Naturvölker besonders betonend, von ihrer 
„Heiligkeit des Lebens“ 10, „Wir stehen“, sagt er, „mit unserer 
Kraft allein in der Welt, die uns fremd ist. Der Primitive weiß 
sich als eine Kraft inmitten von vielen anderen. Wir wählen für 
diese Einstellung den Ausdruck: die Heiligkeit des Lebens. Der 
Primitive lebt ihr nach; es ist nichts in dem Leben, das nicht Macht 
hat oder haben kann, und diese Macht wird als ausschlaggebend 
empfunden.“ Wie bei seinem Vorgänger wird also eine Grenze 
zwischen Vernünftigem und Irrationalem nicht gezogen und der 
Einfluß der beiden Sphären auf das wirkliche Leben der Naturvöl- 
ker nicht dargestellt, vielmehr das Vernunftleben einfach vernach- 


10 G. van der Leeuw, De primitive Mensch en de Religie. Groningen 
1937, S. 26. | 
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lässigt und allein das Irrationale als Denkeigentümlichkeit bewer- 
tet und in Betracht gezogen. 

Daher können wir bei v. d. Leeuw solche ausschließlichen Sätze 
finden wie: „Die primitive Mentalität ist Sache seines Traumbe- 
wußtseins, das nicht weniger bewertet wird als das Tagbewußt- 
sein, das alle scharfen Linien verwischt und sich nicht in Begriffen, 
sondern in Bildern, Gestalten und Symbolen ausdrückt.“ 1! Der 
Ethnologe aber, der die großen Unterschiede unter den Stämmen 
bewerten kann, muß ganz anders urteilen. Selbst sprach- und kul- 
turverwandte Stämme, die nahe beieinander wohnen, bieten je nach 
ihren lebenswichtigen Zielen und dem Unterbau ihrer genau zu 
umreißenden religiösen Vorstellungen ganz andere Erscheinungen 
in der Bewertung der Träume. In jedem Falle hat das Traumbe- 
wußtsein für das gewöhnliche Leben nur eine untergeordnete prak- 
tische Bedeutung, wie überhaupt im einzelnen Falle die Religion 
stets nur nach Erschöpfung des vernünftigen Denkens einsetzt und 
beruhigende, Zuversicht erweckende Maßnahmen besonders in den 
Festen zeitigt. Die den Naua verwandten Pima z.B. haben für 
Träume keine günstige Unterlage. Da der Glaube besteht, daß 
Krankheiten durch Tiere verursacht und für jede Krankheit nach 
fester Regel bestimmte Tiere verantwortlich gemacht werden, so 
braucht der Medizinmann gar nicht träumen, um die Ursache zu 
finden, sondern heilt die Krankheit durch einen bestimmten Gesang 
mit Benutzung des Schwanzes oder eines anderen Teiles des be- 
treffenden Tieres. Ausnahmsweise träumte ein künftiger Schamane 
mit Name Kisate in seiner Jugend, daß er von einem besucht wurde, 
der ihn mit magischer Kraft begabte. Das bestimmte ihn zu seinem 
Beruf. Dann hörten die Träume bei ihm auf. Träume werden von 
den Schamanen dort überhaupt nicht als Vorherbestimmungen für 
Handlungen angzsehen. Dagegen verursacht Träumen von Toten 
Krankheit des Träumenden, und wenn er in mehreren aufeinan- 
derfolgenden Nächten von Toten träumt, so wird er sterben. Der 
vorhin genannte Schamane Kisate erzählte, daß er vor vielen Jah- 
ren einmal in einem Ohnmachtsanfall oder Trancezustand sich weit 
fort wähnte, wo ein Fremder ihm einen herrlichen Bogen und Pfeile 


1 N,.2:.0,8:58 
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schenkte. Als er dann aufwachte, fand er die Dinge nicht vor und 
war sehr unwillig zu erfahren, daß er gar nicht fortgewesen sei.1? 

Anders ist es mit den verwandten Tarahumara, wo die Medizin- 
männer sich im Traum auf die Reise begeben, um die besonders von 
den Wassergeistern gefangene Seele dem Kranken wieder herbei- 
zuschaffen. Sie können auch träumen, daß Pocken oder Dürre be- 
vorstehen, und die Toten können ihn benachrichtigen, wenn ein 
Tanzfest notwendig ist, um ein Unglück abzuwehren. Der gewöhn- 
liche Mann kann nun allerhand träumen, indem seine Seele den 
Körper verläßt, aber ohne daß diese Träume eine ausschlaggebende 
Wirkung auf ihn haben. Selbst wenn er von den Toten träumt, so 
meint man, daß er den Toten in den Pflanzungen geholfen hat. 
Wenn ein Mann auf einer Reise träumt, daß seine Frau sich mit 
einem anderen eingelassen hat, „so wird er sie bei der Heimkehr 
tadeln, aber wird sie wahrscheinlich nicht schlagen, wenn sie ihre 
Schuld leugnet. Nur wenn sie sie eingesteht, erhält sie Prügel. 
Wenn ein Mann träumt, daß sein Maisvorratshaus bestohlen ist, so 
wird er seine wertvollen Sachen am nächsten Tage an einen anderen 
Ort bringen. Träume sind aber nicht ein genügender Beweis für 
Schadenersatzforderungen und Bestrafungen.“ 13 

Schon einer solchen kurzen Zusammenstellung kann man ent- 
nehmen, daß einseitige Verallgemeinerungen im Dienste einer Auf- 
fassung, die den gewöhnlichen Vernunftzustand zugunsten außer- 
gewöhnlicher magischer Entwicklung in einzelnen Fällen außer acht 
läßt, vom Übel sind: daß ferner Träume nur in bestimmter, religiös 
ursächlich begrenzter Richtung (Krankenheilung usw.) Bedeutung 
haben, während die sonstige Wirkung nur in Einzelfällen bedeu- 
tend ist und im allgemeinen nur darin besteht, daß man infolge 
eines zufälligen schlechten Traumes bei Unternehmungen vorsichtig 
ist und kritisch zu Werke geht. Jedenfalls hat das Tagesbewußt- 
sein, d. h. die vernünftige Überlegung weitaus das Übergewicht. In 
der Tat ist gerade das Traumleben sehr mit Vorsicht vom Forscher 
zu berücksichtigen, weil das Unberechenbare der Träume, wenn 


12 Frank Russell, The Pima Indians. 26th Ann. Rep. of the Bureau of 
Amer. Ethnol. (1908) S. 253 f., 257. 

13 Wendell C. Bennett and Robert M. Zingg, The Tarahumara. 
Chicago 1935, S. 323 f. | 


236 Konrad Theodor Preuß 


man ihnen wahllas als Mitteilung aus einer anderen Welt glaubte, 
ein Durcheinander ergeben würde, das ein organisches Ganze, wie 
es für die Religion notwendig wäre und erwiesen werden kann, nie 
schaffen könnte. Auch hier fehlt für die wahllose Bewertung der 
Träume einzelner jede mythische Unterlage, wodurch der wahllose 
Glaube an Träume als individuell und religiös unbrauchbar, d.h. 
als Aberglaube gekennzeichnet wird. 

Wir erkennen die schiefe Ebene in der Auffassung von der über- 
all im Leben der Naturvölker herrschenden Magie vielleicht am 
besten aus dem Satz van der Leeuws: „Die primitive Mentalität 
nimmt auch das Nützlichkeitselement, den ökonomischen Faktor, 
in die Gesamtlebensstruktur auf. Auch da müssen wir die gewohnte 
logische Folge umdrehen. Nicht daß alle Lebensfunktionen, auch 
der Handel durch Zeremonien eine sichere Weihe erhalten, son- 
dern: Handel ist in erster Absicht Ritus. Nicht: Opfer ist ein Han- 
del mit den Göttern, sondern: Handel ist ein Opfer unter Men- 
schen.“ Deutlicher kann man schwerlich den gewöhnlichen, durch 
die Vernunft hervorgerufenen Handel ganz allgemein mit magi- 
schen Vorstellungen belasten, als ob solche von vornherein die 
Hauptsache dabei sind und gewesen sind. Selbstverständlich ist es 
sehr leicht, zu einer solchen Schlußfolgerung zu gelangen, wenn man 
sein Augenmerk unter Mißachtung alles Profanen nur auf das Ma- 
gische richtet und solche Paradebeispiele wie den Kulahandel auf 
den Trobriands-Inseln oder die Potlatsch-Geschenkfeste der Nord- 
westamerikaner als gültig für jeden primitiven Stamm hinstellt, 
obwohl weder das eine noch das andere bisher in deutlichen Vor- 
stellungen der Eingeborenen erklärt werden kann. Entwickeln sich 
bei dem Handelr und Schenken Gefühle, die etwa mit der engen 
Verbindung der Güter mit der Person des Gebers oder des Verkau- 
fenden in Verbindung stehen, so nehmen sie doch meist nicht einen 
solchen Grad an, daß man sie bereits als magisch, als religiös anspre- 
chen kann. Das Profane überwiegt jedenfalls derart, daß man eben- 
so wie bei den Träumen die Erscheinungen etwa unserem traditions- 
losen Aberglauben, wie er vorher geschildert worden ist, an die 
Seite stellen kann. Es fehlen eben bei solchen noch unentwickelten 
Empfindungen die urzeitlichen Überlieferungen, die sie zu einer 
religiösen Institution, zu einer Art Dogma machen. 
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II. Der religiöse Gehalt der Magie 


Es gilt also zunächst, die in den letzten Jahrzehnten durch ge- 
schickte und rührige Nichtethnologen und Nichtfeldforscher ver- 
breiteten Ideen über die intensive Durchdringung aller mensc- 
lichen Verhältnisse durch das Magische auf den richtigen Grad zu- 
rückzuführen. Es ist dazu notwendig, die Naturvölker von neuem 
als solche zu erkennen, die genauso wie die Kulturvölker einen 
Ausgleich der beiden das Leben beherrschenden Elemente, des Ra- 
tionalen und des Irrationalen, unbewußt zu erlangen suchen. Es er- 
fordert nicht vieles Nachdenken, um zu erkennen, daß die aus- 
schließlich irrationale Lebensführung der Naturvölker, wie sie 
ihnen nachgesagt wird, die Menschen dem Untergang entgegenfüh- 
ren müßte. Man braucht dazu nur ein Beispiel herauszugreifen, um 
das glaubhaft zu machen. Von den schon genannten Pima heißt es: 
„Nicht die Stärke noch die Klugheit der Apache fürchten sie, noch 
ihren scharfen Pfeil, sondern ihre Magie.“ Deshalb bestand auch die 
Gegenwehr dieses ackerbauenden Stammes gegenüber den schwei- 
fenden Apache anscheinend nur in magischen Zeremonien. So 
wurde z.B. ihr runder Schild mit seinen magischen Symbolen (dar- 
unter das Hakenkreuz) in leuchtenden Farben im Kampfe in be- 
ständiger Bewegung gehalten, nicht nur durch Sprünge von einer 
Seite zur anderen, sondern durch Hin- und Herdrehen mittels des 
Unterarms. Der häufig gebrauchte Ausdruck in den mythisch-ri- 
tuellen Kriegsreden: „wie Raubtiere oder Raubvögel“ kennzeich- 
nen diese Bewegungen nicht nur als praktisch, sondern als magisch. 
Entsprechend wurden vor dem Auszug umfangreiche Zeremonien 
veranstaltet, besonders Kriegsreden gehalten, die auch in allen 
Nächten des Kriegszuges fortgesetzt wurden. Darin wurde als Er- 
gebnis der Verhandlungen mit den dämonischen Mächten mitgeteilt, 
daß der Redner den für den Erfolg notwendigen Zauber von einer 
Menge von Dämonen und Tieren aller Art, von dem weißen Nage- 
tier im Osten, dem blauen Coyote im Süden, der schwarzen Kan- 
garei-Maus im Westen, der Eule oben in der fünften Richtung und 
von der Natur selbst, dem Blitze usw. erhalten habe. Dadurch 
würde der Feind eingeschläfert und sichtbar gemacht, sie selbst 
aber würden unsichtbar werden, und vor allem würden die Waffen 
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und Kräfte der Feinde harmlos und weich gemacht werden. Darauf 
wurde der Kriegsgesang gesungen, während ein Schamane die Fe- 
der der Eule, des helfenden Tieres, über ihnen schwang, und dann 
verkündete er die Anzahl der Feinde, die erschlagen werden wür- 
den. Daß diese Kriegsgebräuche echt religiös waren, wird dadurch 
bewiesen, daß ihre mythische Einführung in der Urzeit stark be- 
tont wird. Die Grundlagen für die Kriegsreden bilden z.B. die 
Reden der mächtigen Gestalten in der Schöpfungszeit. Die Mythen 
selbst werden daher bei dieser Gelegenheit ausführlich erzählt, 
denn es kommen darin vielfach kriegerische Taten mit magischem 
Einschlag vor. Zum Beispiel heißt es von Siuu, dem „Älteren Bru- 
der“, der durch das Auffallen des Himmels auf die Erde als erster 
in einem geschlechtlichen Akte geboren, mächtiger als der Welt- 
schöpfer (Teuwul Makay, Erd-Medizinmann) selbst wurde, daß er 
schließlich, vor seinen Feinden in die Erde gesunken, dort die bei 
der großen Flut in die Erdöffnung geretteten Pima herausholte und 
mit ihnen das Land eroberte. „Älterer Bruder“ zeigte auch den 
Leuten, daß sie nach Erschlagen eines Feindes viermal vier Tage 
im Walde bleiben und von Pinole leben müßten, um sich durch ver- 
schiedene magische Maßnahmen von der Blutschuld zu reinigen.!% 

Die Pima haben hier also durch ihre Religion Mut und Zuver- 
sicht erlangt. Die beständige Bedrohung durch die Feinde war für 
sie ein so lebenswichtiges Ereignis, daß neben der Krankenheilung 
die Besiegung der Feinde alle ihre Gedanken ausfüllte und sogar 
die Ackerbaufeste, die bei allen verwandten Stämmen einen großen 
Raum einnehmen, in den Hintergrund treten ließ. Wir sehen nun 
aber in diesem Falle besonders deutlich, daß hier ein Ausgleich 
zwischen dem vernünftigen Verhalten gegenüber den Feinden und 
dem magischen eingetreten war. Sie haben anscheinend die magi- 
schen Zeremonien als wichtiger angesehen, als das vernunftgemäße 
Handeln, und das ist selbstverständlich. Wäre das nicht der Fall, 
so wäre die Magie ebenso wie jede Religion wertlos, da das ver- 
nünftige Handeln eben als nicht ausreichend empfunden und dessen 
Übersteigerung in der Religion verlangt wurde. Dadurch wird es 
selbstverständlich stets zum wichtigsten Bestandteil des Menschen 


14 Russell, a. a.O©. S. 120 f., 201 f., 205 f., 363—389. 
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als Ganzes, und man redet deshalb von ihr als dem weitaus Be- 
deutsamsten. Sie haben sich aber keineswegs auf die magischen 
Zeremonien allein verlassen, sondern auch praktisch alle ihre Ge- 
danken auf Abhärtung und Kräftigung der Jugend für die Kriegs- 
züge gerichtet. Ja, großer Kindersegen und vor allem Knaben wa- 
ren erwünscht, um später einmal die Apache zu bekämpfen.!5 

Der Fehler in der Erforschung der Naturvölker besteht nun aber 
gerade darin, daß das religiöse Denken allein als herrschend ange- 
sehen worden ist, und daß sogar behauptet wurde, der Unterschied 
zwischen dem profanen und dem magischen Denken käme den 
Naturvölkern gar nicht zum Bewußtsein. Würde das richtig sein, so 
wäre das sofortige Ergebnis die Ausrottung der Pima durch die 
Apache gewesen. Sie müssen also die richtige Erkenntnis gehabt 
haben, daß ihnen ohne kriegerische Tüchtigkeit die magischen Ri- 
ten, die ihnen soviel Zuversicht einflößten, nichts helfen würden. 
Es ist lediglich dieselbe Erscheinung, die wir überhaupt in der 
Menschheit finden: das Gleichgewicht zwischen Erfahrung und der 
Wirkung des Irrationalen. Würde man die Naturvölker anders be- 
urteilen, so wäre das dasselbe, als wenn das christliche „Denken“ 
nach der Sanftmut der Worte Christi in der Bergpredigt ausgelegt 
würde, man den notwendigen Ausgleich mit dem profanen Denken 
gar nicht kennt. Es ist aber bekannt, daß unheilvolle Einflüsse in 
dem Nachleben der Völker nach diesen Worten sich bisher nur hier 
und da eingeschlichen haben. Dagegen ist es selbstverständlich, daß 
bei manchen Völkern der Einfluß des religiösen oder profanen Ele- 
mentes zum Schaden des Volkes gewaltige Ausmaße angenommen 
hat. Das läßt sich aber nur feststellen, wenn man die Religion jedes 
Stammes als eine Ganzheit ansieht und nicht gewissermaßen allein 
ein potentielles magisches Denken anhängt, ganz gleichgültig wie 
es sich mit ihrem wirklichen Leben und dem Ausgleich zwischen 
dem Rationalen und Irrationalen verträgt. 

Es wiederholt sich bei den Primitiven das Gesetz, daß ein Inne- 
halten aller denkbaren religiösen Gebote überhaupt für den Men- 
schen nicht möglich ist, daß vielmehr, um den Segen des Religiösen 
zu empfinden, durch den institutionellen Niederschlag des religiösen 
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Gesamtgutes eines Stammes die Überzeugung von der Wirksamkeit 
und Zulänglichkeit der magischen Handlungen eintritt, wie in dem 
Dogma jeder höherstehenden Religion. Bekanntlich hat das Chri- 
stentum diesen bei allen Völkern mehr oder weniger durchgeführ- 
ten Ausgleich auch logisch in dem Opfertod Christi zum Ausdruck 
gebracht. Deshalb ist die Möglichkeit der magischen Riten nicht 
unendlich, nicht „potentiell“, als ob jedes Volk die Möglichkeit 
hätte, jeden Augenblick vermöge seines „Denkens“ alle magischen 
Handlungen in sich hervorzubringen oder aufzunehmen, die es ir- 
gendwo beim Primitiven gleicher oder ähnlicher Kulturstufe gibt. 
Wollte man dieses annehmen, so stünde man dem religiösen Wahn- 
sinn ebenso gegenüber, als wenn der Christ sein Leben in allen irdi- 
schen Tätigkeiten nach der Bergpredigt einrichten oder der Anhän- 
ger des älteren Buddhismus nur im Auge hätte, sich von allen 
menschlichen Begierden frei zu machen. 

Die Erlösung Jurch die Religion sozusagen liegt daher auch in der 
magischen Stufe der Menschheit in der überzeugten Begrenzung des 
Magischen, und diese findet durch die Fundierung des Geglaubten 
in den Mythen der Urzeit statt. Die notwendige Dehnbarkeit und 
Anpassungsfähigkeit dieses Glaubens wird dadurch gewährleistet, 
daß je nach dem Wechsel der Erlebnisse und der Umformung des 
Lebens das nicht mehr Zutreffende abgestoßen oder in den Bereich 
der bloß unterhaltenden, nicht mehr geglaubten Märchen verwie- 
sen wird, während andererseits junge geschichtliche Ereignisse in 
die lebenswichtigen Geschehnisse der Urzeit aufgenommen werden. 
So glauben die ungemein selbstbewußten Kägaba, ein elendes klei- 
nes Völkchen oben auf den Bergen der Sierra Nevada de Santa 
Marta in Kolumbien, daß selbst die von den Kolumbianern zum 
Wohle der Indianer in verschiedenen Städten einst eingesetzten 
Indianeragenten schon von ihren Urvätern, den ersten Menschen, 
angeordnet seien. | 

Diese Beglaubigung der Riten und der religiösen Überzeugung 
in der Urzeit geschieht außer durch die Erzählung von Mythen be- 
reits durch den allgemeinen Glauben der Umgebung. Obwohl es 
auch bei den Naturvölkern Skeptiker gibt, die den religiösen Vor- 
schriften, Tabus und Zeremonien nicht genau nachleben und von 
der automatisch. sich vollziehenden Strafe nicht überzeugt sind, so 
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gibt es doch andererseits niemanden, der eine eigene Religion be- 
sitzt. Derartiges ist ebensowenig möglich wie bei fortgeschritteneren 
Religionen. Es wird auch da für jeden eine gemeinsame Grundlage 
eines religiösen Glaubens geben, weil der gemeinsame Glaube ähn- 
lich wie der Mythus immer zugleich die Verstärkung und Auf- 
rechterhaltung des Glaubens überhaupt bewirkt. Denn der Mythus 
ist eigentlich nichts weiter als die Stütze des Glaubens durch die 
Vorfahren. Haben nun alle Volksgenossen denselben Glauben, so 
ist die Überzeugung, daß dem immer so gewesen ist, von vornher- 
ein gesichert. Während eine Erörterung über eine Glaubensfrage die 
Kenntnis des betreffenden Mythus erfordert, um diese zu entschei- 
den, ist eine derartige Erörterung über den gemeinsamen Glauben 
gar nicht nötig, da die allgemeine Auffassung entscheidend wirkt. 
Dem Forscher freilich können bei oberflächlicher Betrachtung der 
Glaubens- und Erfahrungsschicht beide gleich stark erscheinen, so 
daß er fälschlich schließt, daß ihre verschiedenartigen Unterlagen 
den Naturvölkern gar nicht zum Bewußtsein kommen. 

Es wird jedoch jedem Feldforscher sofort klar, daß die Mannig- 
faltigkeit bloß praktischer Gebräuche und Einrichtungen, die ja in 
Geräten, Wohnweise und Technik bei demselben Stamm nicht 
gleichmäßig zu sein brauchen, auf Anfrage erläutert wird und nicht 
die Ablehnung erfährt: „das haben unsere Vorfahren immer so ge- 
macht“, wie es bei religiösen Dingen der Fall sein kann. Freilich 
wird auch zuweilen eine Erfindung, z. B. des Bogens oder des Hack- 
baus, der Urzeit zugeschrieben, aber das kann nur geschehen, wenn 
es sich um eine gegenwärtig unentbehrlich erscheinende Waffe oder 
Tätigkeit handelt, die als etwas Ganzes ja nicht erklärt werden 
kann, aber dadurch religiös wird, daß durch die Erzählung noch 
heute der Erfolg verbürgt wird. Sogar die wahllose Verankerung 
der Art des Gemeinschaftslebens in der Urzeit, die, wie wir wissen, 
mit vielen Tabus, z. B. bezüglich der Ehe, belegt ist, findet keines- 
wegs immer statt. Die Blutrache z. B., die uns durch den Vergel- 
tungstrieb in einer lebenswichtigen Kränkung genügend begründet 
erscheint, ist insofern in der Tat nicht religiös, als bei einer Unter- 
lassung eine automatische Bestrafung wie bei einem Tabu-Bruch 
nicht eintritt, und auch ihre Einrichtung nicht der Urzeit. zuge- 
schrieben zu werden pflegt. Nur kann der Druck der öffentlichen 
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Meinung selbst den Feigen zur Ausübung der Blutrache zwingen. 
Auch dadurch wird der große Unterschied erwiesen, der zwischen 
einer praktisch entstandenen und einer bewußt magischen Sitte 
liegt. Letztere verbürgt den Erfolg durch die Erzählung aus der 
Urzeit, währenc z.B. bei Zeremonien der Unterlassung von Riten 
und Tabus Übelergehen aller Art folgt. Bei Unterbleiben einer 
nicht magischen Sitte tritt das alles aber nicht ein. 

Wie stark bei der Blutrache das ursprünglich wirkende Gefühl 
der Rache ist, die den Brauch ins Leben gerufen hat, ersieht man 
aus einer merkwürdigen Sitte der Yamana auf Feuerland, aus der 
trotz allen anscheinend religiösen Beiwerks doch die aufgezählten 
Kennzeichen einer religiösen Handlung fehlen. Wie bei vielen an- 
deren Völkern, auch der Sammelstufe, zu der die Yamana gehören, 
besteht auch bei diesen die Vorstellung, daß der Tod erst durch eine 
Gottheit Watauinewa eingeführt sei, deren Wesen eigentlich in der 
Hauptsache dadurch umgrenzt werden kann, daß er die personifi- 
zierte Ursache für die in der Urzeit eingerichteten Verhältnisse ist. 
Da dieser nun camals auch die Tiere geschaffen hat, so sind sie ge- 
wissermaßen sein Eigentum und gehören zu seinem Wesen. Bei 
einem Todesfalle nun besteht die Sitte, ihn laut des Mordes zu be- 
zichtigen und a.ıs Rache gegen ıhn eine Unmenge seiner Tiere zu 
töten, zu zerstückeln und die Teile überall umherzustreuen, ıns 
Wasser zu werfen usw. Zugleich findet ein Scheinkampf zwischen 
den zur Trauer Versammelten statt, bei dem eine (der wahllos 
gebildeten) Parteien die andere beschuldigt, mit an dem Todesfalle 
durch Unachtsamkeit usw. schuld zu sein.!$ Es ıst demnach klar, 
daß das Töten eine bloße Gefühlserleichterung ist, wie wir sie bei 
gewaltsamem Analogiezauber vorher kennengelernt haben. Es ist 
ein Mittel, den eigenen psychischen Zustand wieder ins Gleichge- 
wicht zu bringen. Während man sonst wohl gegen dämonische Ge- 
stalten kämpft, weil man ihre schädliche Tätigkeit verhindern und 
sie vielleicht zwingen und anstellen will, den verursachten Schaden, 
etwa Krankheit, zu heilen, so erscheint die rituelle Gegenwehr hier 
zwecklos, da eın Erfolg, nämlich die Aufhebung des Todes oder 


16 Martin Gusinde, Die Yamana, Mödling bei Wien 1937, S. 1126 bis 
1138. 


Das Irrationale in der Magie 243 


wenigstens die Beeinflussung Watauinewas, den Tod nicht oft zu 
senden, im Bewußtsein der Yamana anscheinend nicht beabsichtigt 
ist. 

Trotz dieser Verwendung der Idee der Blutrache im Kultus wird 
man doch zu dem Schluß kommen, daß sie in ihrer Entstehung 
nichts mit der Magie zu tun hat. Im Gegenteil strahlt aus dieser 
Sitte ein so lebendiges unversiegliches menschliches Element hervor, 
daß es auch der Gottheit gegenüber seine Geltung behält. 

Es ist für die religiöse Beurteilung einer Zeremonie vollkommen 
gleichgültig, ob bei ihrer Entstehung falsche Schlüsse gemacht wer- 
den oder scheinbar eine andere Art des Denkens zutage tritt, als die, 
an die wir Modernen gewöhnt sind. Daß man nicht nur die religiö- 
sen Gebräuche klassifiziert, was der Übersicht wegen durchaus als 
nützlich anzuerkennen ist, sondern sie auch als diffus, als ver- 
schwommen hinstellt, indem man das Ineinanderfließen von Subjekt 
und Subjekt oder von Objekt und Objekt oder von Subjekt und 
Objekt bemängelt, oder daß man die Kausalität als flächenhaft 
bezeichnet: alles das hat mit dem religiösen Inhalt gar nichts zu 
tun. Wenn also z. B. eine sonderbare Denkregel aufgestellt wird, je 
nachdem einer beim Tragen einer Maske mit einem Dämon identifi- 
ziert wird, oder wenn entfernte Objekte miteinander magisch in 
Beziehung gebracht werden, so ist für den Religionsforscher nicht 
wichtig, was sich für eine Denkart darin offenbart, sondern nur 
die Vorstellungen, durch die solche Erscheinungen des Kults ver- 
ständlich werden. 

Um weiter dem religiösen Denken nähertreten zu können, müs- 
sen wir den Satz, der Primitive denkt magisch, weil sein Denken 
überhaupt anders beschaffen ist, umkehren und sagen: sobald die 
Vernunft der Naturvölker die magische Sphäre betritt, nimmt sie 
ganz andere Formen an, nämlich ebensolche, wie in höheren Reli- 
gionen, nur daß das Überwuchern der sog. Magie gegenüber ande- 
ren Religionsformen gerade dieser Stufe angemessen ist. Wenn z.B. 
die sorgfältige Beachtung der Fußspuren und die Möglichkeit zur 
Erkenntnis des Wesens, dem sie angehören, bei den Naturvölkern 
verblüffend ist, liegt darin noch gar nichts von dem Glauben ver- 
borgen, daß irgendein feindlicher Stamm durch Abschaben der Spur 
und rituelle Handlungen auf den Inhaber einen Zauber ausüben 
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könne und umgekehrt. Dies ist überhaupt ein seltenes Vorkomm- 
nis. Es wird erst dadurch religiöses Gut des Stammes, daß es aus 
gewissen Empfindungen eines einzelnen herausgetreten und zur fe- 
sten Überzeugung der ganzen Gemeinschaft geworden ist. Erst 
dann, wenn es als lebenswichtig durchgedrungen ist, erhält es die 
Weihe der Überlieferung aus der Urzeit. Es ist dann nicht mehr dem 
Kenner etwas Unbewußtes, das er von den Mitteln der Vernunft 
nicht sondern kann. Nicht der europäische Forscher trägt seine 
eigene Unterscheidung von ratio und Irrationalem hinein. Nur ın 
einem früheren Prozeß der Entwicklung könnte der einzelne, der 
den magischen Gedanken von den Fußspuren gefaßt hat, noch ohne 
solche Unterscheidung leben — man könnte einen solchen Zustand 
den des „Aberglaubens“ nach der früheren Definition nennen. Dann 
ist es in das enge und begrenzte Gebiet der religiösen Mittel noch 
nicht eingetreten. 

Ist die magische Handlung erst einmal dem festen zwingenden 
Kreis der übernatürlichen Mittel einverleibt, so ergeben sich daraus 
ganz andere Pflichten, als aus der natürlichen von Vernunft und 
Gewohnheit abhängigen und übersehbaren Tätigkeit. Die überna- 
türlichen, in der Urzeit zentralisierten Mittel dienen z. T. zum 
Schutze, z. T. zur Herbeiführung des Erfolges. Diese beiden Zwecke 
sind gar nicht voneinander zu trennen. Nicht nur, daß in der Ab- 
wehr bereits ein Gelingen liegt: auch jedes übernatürliche Mittel 
zum Erfolg ist gefährlich und kann sich gegen den wenden, der es 
gebraucht. Nur die peinliche Erfüllung der überlieferten Vorberei- 
tungen und Ausführungen vermag zum Erfolge zu führen. Tritt er 
nicht ein, so kann man außerdem krank werden, wie es z.B. bei 
den Huichol der Fall ist, sobald sie die magischen Geräte der Götter 
dazu anfertigen. Auch diese Wechselwirkung des Gefährlichen und 
Segensreichen im Magischen ist jeder Religion eigentümlich und be- 
deutet eine Einschränkung der „Erlösung“, wie sie die Umgrenzung 
des Magischen und der dadurch erzielte Glaube daran an sich ge- 
währleistet. Hiergegen schützt wiederum nur der gemeinsame Zu- 
sammenschluß, durch den andererseits jede Verfehlung gegen Tabus 
und jede Unterlassung von Riten, d. h. jede Sünde, leicht Mißerfolg 
für die ganze Gruppe zur Folge haben kann. 

Auf diese Weise sind die magischen Sitten eine hervorragende 
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Erziehung zur Ethik und zur Gemeinschaft, wie sie der weiter fort- 
geschrittene religiöse Mensch später nicht mehr in dem Maße besitzt. 
Sosehr auch ein Übermaß des Magischen gegenüber dem bloß Ver- 
nünftigen zum Übel ausschlagen und den notwendigen Ausgleich 
zwischen beiden gefährden kann, so ist doch das magische Weltbild 
eine vorzügliche Schule zur Erziehung als Persönlichkeit, die in 
ihren Handlungen für das Wohl und Wehe der Gesamtheit mit 
verantwortlich ist, was von der Forschung meistens noch nicht ge- 
nügend gewürdigt ist. 

Daß die magische Handlung allein auf die Naturvölker be- 
schränkt ist, wird niemand behaupten wollen. Es kommt sogar 
schon bei diesen öfters vor, daß der Analogiezauber als Gebot der 
Götter aufgefaßt wird und so sein Fortbestehen auch unter ande- 
ren Voraussetzungen dartut. Mit der Entstehung der Götter und 
der durch ihr Vorhandensein veranlaßten Anderung der magischen 
Formen haben wir uns jedoch hier nicht zu befassen. Indessen erfor- 
dert die Feststellung des religiösen Gehalts der Magie noch einen 
Ausblick auf die Frage nach ihrer Beschränkung auf bestimmte Kul- 
turstufen. Im allgemeinen darf man wohl sagen, daß der Mythus, 
der jede lebenswichtige religiöse Einrichtung der Urzeit zuschreibt, 
an sich der logische Ausdruck des Beharrens der Naturvölker auf 
ihrer Stufe ist. Wenn auch Neuerungen keineswegs ausgeschlossen 
sind und immer wieder zwanglos in die urzeitliche Überlieferung 
eingereiht werden, so liegt doch in der grundsätzlichen Erhaltung 
des Vorhandenen als Ziel des Lebens etwas den Naturvölkern und 
dem Magischen Eigenes. Die Magie schaut immer rückwärts und 
hat durch die Überlieferung keinen Antrieb, der über die Erhaltung 
des Lebens und des gegenwärtigen Zustandes hinausreicht. Man 
wird aber auch nicht leugnen wollen, daß eine solche Einstellung 
etwas ausgesprochen Religiöses enthält, etwas Selbstgenügsames, die 
Welt und das Dasein freudig Bejahendes. 

Die Zielsetzung im Leben, der Blick in die Zukunft, beginnt erst 
auf höherer Kulturstufe. Dafür sind zwei Ereignisse von Wichtig- 
keit, nämlich die Sorge für das Leben im Jenseits und der Beginn 
der Staatsbildung durch Eroberung. Die Anfänge der ersteren sind 
bereits bei den Naturvölkern wahrzunehmen. Institutionell ver- 
knüpfen sie sich mit den Geheimbünden, deren eines Ziel auch die 
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Fürsorge für das jenseitige Leben bildet. Diese Blickrichtung ist 
weit wichtiger als man denkt, da sie etwas Einschneidendes im ge- 
samten Leben der Menschheit bildet. Ihm gegenüber ist z.B. die 
Bildung der Gö:ter in immer zunehmendem Maße zunächst ziem- 
lich belanglos, ca sie weniger eine größere Einsicht in das Wesen 
des Naturgeschehens andeutet, als vielmehr einen stärkeren Willen, 
die auch weiter angewendeten Mittel auf ein lebendiges Ziel zu 
richten, auf das man zugleich mit den menschlichen Mitteln eines 
zugeordneten festen Verhältnisses einwirken kann. An die Rege- 
lung einer solchen Willensübereinstimmung war man schon von 
jeher durch den Verkehr mit den Jagdtieren gewöhnt. 

Der Blick auf das Jenseits ist bereits mit dem zweiten Ereignis, 
das den Sinn au: die Zukunft lenkt, nämlich dem Beginn der Staats- 
bildung durch Eroberung, verknüpft. Die Jenseitssorge wird näm- 
lich durch Klassenbildung und durch Vermögensunterschiede be- 
sonders ausgebi_det, insofern als zunächst die angesehene Stellung 
im Diesseits auch für das zukünftige Leben Geltung hat. Die be- 
wußte Staatsbildung fällt aber ungefähr in dieselbe Zeit der Kul- 
turentwicklung. Der Herrscher, der nun seinerseits statt des Stam- 
mes seinen göttlichen Ursprung in der Urzeit festlegt oder sonstwie 
kraft seiner Priester oder durch Heilbringersage die Gottheit ver- 
tritt, richtet seine staatliche Fürsorge auf die Zukunft, und gleich 
ihm tut es sein Gott oder seine Götter, die erst dann ihren natür- 
lichen Ursprung nach und nach abstreifen. Dadurch verlieren die 
magischen Mittel allmählich ihre Selbständigkeit, obwohl sie in 
etwas anderer Gestalt im Kult und auch sonst dauernd weiterbe- 
stehen und in einem gewissen Gleichgewicht mit der göttlichen 
Verehrung entgegengesetzt auf- und absteigen. In dieser Unselb- 
ständigkeit erscheint die Magie meist unseren Blicken, was die 
hauptsächliche Veranlassung ist, daß man ihr von vornherein den 
religiösen Charakter abspricht und sie trotz aller Anerkennung 
ihrer Bedeutung als eine Art Mischung zwischen Denken und Glau- 
ben ansieht und fälschlich mit dem Maßstab des Denkens mißt. 

Dieser unhal:bare Zustand sollte auch den Ethnologen Anlaß ge- 
ben, sich vorzustellen, wie alle auf die Magie in ausschließlich kul- 
turhistorischer Methode verwandte Mühe nicht rechte Früchte tra- 
gen kann, wenn man sich gar nicht mit der Frage abgibt, was diese 
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eigentlich ist. Es ist klar, daß Nichtethnologen, die nie die Natur- 
völker an der Quelle studiert haben, beim besten Willen nicht im- 
stande sind, eine richtige Meinung über die Magie zu finden, daß 
aber ihre mit Energie und Selbstsicherheit vorgebrachten Meinun- 
gen leicht ganz falsche Vorstellungen hervorrufen können, die nach- 
her schwer zu beseitigen sind. 


Willy Hellpach, Das Magethos. Eine Untersuchung über Zauberdenken und Zauberdienst 

als Verknüpfung von jenseitigen Mächten mit diesseitigen Pflichten für die Entstehung 

und Befestigung vor. Geltungen und Setzungen, Brauch und Recht, Gewissen und 

Gesittung, Moralen und Religionen. (Schriftenreihe zur Völkerpsychologie, Heft 3/4.) 
Stuttgart: Hippokrates 1947, S. 9—14. 


MACHTE UND PFLICHTEN 
Von WıLLy HELLPACH 


Elementargedanken nannte Adolf Bastian, ein Bahnbrecher der 
Völkerkunde, solche Vorstellungsweisen, die wir in bestimmten 
Entwicklungsphasen an den verschiedensten Standorten des Men- 
schengeschlechts, wohl mit Abtönungen je nach Zone, Wohnsitz, 
Stamm, aber im Inhaltskern doch gleichartig vorfinden. Elementar- 
haltungen könnte man im gleichen Sinne und öfters mit noch mehr 
Recht ähnliche Einstellungen des Gemüts, des Willens, der Gesin- 
nung nennen, die nicht immer schon gedanklich ausgeklärt sein müs- 
sen und dennoch eine sehr wesentliche Rolle im Alltag oder Feiertag 
des Menschendaseins spielen. Darf es uns wundernehmen, daß es 
derlei Gedanken und Haltungen gibt? Es müßte uns eher wunder- 
nehmen, wenn es sie nicht gäbe! Denn es gehört zu den anthropolo- 
gischen Elementarerkenntnissen, daß die auf Erden lebenden Men- 
schen eine Art („Species“, im biologischen Sinne) bilden, in so viele, 
so verschiedene Rassen, Spielarten, Varietäten sie auch aufgespalten 
sein mögen; der Alltagsaugenschein zeigt uns ja, daß die Rassen der 
gleichen Art Haushund ein noch viel bunteres Erscheinungsbild als 
die menschlichen, die „hominiden“, darbieten — der Schäferhund 
kann dem Wolf, Canıs lupus, zum Verwechseln ähneln und scheint 
ihm im Aussehen unbedingt näherzustehen als dem Dachshund oder 
dem Bernhardiaer, und doch gehört er mit diesen beiden, wie mit 
Doggen, Windspielen, Pinschern, Möpsen, Pudeln zur selben Art 
des Canis familiaris und ist vom Canıs lupus artverschieden. Es 
wäre fast befremdlich, wenn nicht mancherlei arteigene und darum 
allen Menschenspielarten eigene Verhaltungsweisen auch in seeli- 
scher Hinsicht zutage träten, genau wie alle Kinder um die gleichen 
Lebensentwicklungszeiten ähnliche Besonderheiten intellektueller, 
temperamentlicher und charakterlicher Art darbieten, sie mögen 
sonst noch so verschieden sein. So gibt es bei allen Kindern aller 
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Völker, aller Stände, aller Vorfahren ein frühkindliches Trotzalter, 
und ihm folgt ein sogenanntes Warum-Frage-Alter; die Pubertät 
treibt allenthalben auf Erden verwandte Wesenszüge hervor, und 
auch die alten Leute zeigen überallmanche ähnlichen Besonderheiten. 
Die widersinnige Meinung, als ob ein Organismus ein unbeschriebe- 
nes Blatt sei, in das die Außenwelt einseitig ihre Schrift eingrabe, hat 
(bei aller Wichtigkeit der Entlehnungen voneinander, die zwischen 
Menschengruppen und Einzelmenschen immer wieder stattfinden) zu 
einer übersteigerten Geltung von „Rezeptionstheorien“ geführt, durch 
welche die Erkenntnis von den Elementargedanken und Elementar- 
haltungen zeitweilig verschüttet worden ist. Eine erbwissenschaftlich 
geschulte Völker- und Stämme-Seelenkunde, die das Wechselspiel 
von Art-, Spielart-, Familien- und Personanlage mit den Umwelt- 
faktoren kennt, hat die Aufgabe, den geistigen Elementargütern 
der Menschen wieder zu ihrem vollbürtigen Recht zu verhelfen. 
Wir mögen uns auf Erden wenden, wohin wir wollen: überall 
begegnen wir, wenn auch in den verschiedenartigsten Abwandlun- 
gen der Einzelheiten, einer irgendwie gearteten Überzeugung (so 
heißen wir es am zweckmäßigsten) von Mächten, die jenseits des 
Alltagsdaseins existieren, aber in dieses hineinwirken mit Kräften, 
denen der Mensch schlechthin nicht ohne weiteres gewachsen ist, weil 
sie unabhängiger als er von Raum, Zeit und Stoff sind, sondern die 
besonderer Gegenkräfte bedürfen, um ferngehalten oder hergeholt, 
verhindert oder benutzt zu werden; solche Gegenkräfte besitzen 
einzelne auserwählte Menschen, die darum als Zauberer (Magier, 
Schamanen, Medizinmänner oder wie sıe sonst benannt worden 
sind) auftreten, solche Gegenkräfte: verleihen auch ganz bestimmte 
Substanzen, Ortlichkeiten, Zeitpunkte, Maßnahmen, meist freilich 
auch nur in der Hand jener charısmatischen Menschen, die damit 
genau Bescheid wissen und dieses Geheimnis, diese Technik hüten. 
Wir brauchen uns in den ethnologischen Streit darum, ob jene über- 
gewöhnlichen Mächte immer als „Wesen“ gedacht werden, mit men- 
schen-, tier-, pflanzenähnlicher Gestalt oder auch in phantastischen 
(z. B. tiermenschlichen) Gestalten, oder ob sie auch als „freie“ bloße 
Kräfte vorkommen!, hier nicht einzumischen. Die Bezeichnung 


1 Zu diesem Streit zwischen „Animismus“ (Seelen-, Geistertheorie) und 
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Mächte umfaßt beide Möglichkeiten und drückt sinnfällig das Ent- 
scheidende, nämlich die Macht aus, welche diesen Etwassen über 
unser Dasein eignet, eine Macht, die keineswegs schrankenlos, aber 
eben doch zunächst viel größer als alle durchschnittliche Menschen- 
macht ist, so daß auch überdurchschnittliche Menschenmacht (von 
Riesen, Helden, Zauberern u. dgl.) aus einer engeren Verbunden- 
heit mit jenen „Mächten“ erklärt wird, z.B. daraus, daß die 
„Mächte“ sich bestimmte Menschen vorübergehend oder für immer 
zu ihrem Sitz aussuchen, sich in sie „inkorporieren“, „inkarnieren“ 
können. Es gibt keinen noch so primitiven Stamm auf Erden, dem 
die Überzeugung vom Existieren derartiger Mächte fehlte, und 
keine noch so raffinierte Kulturschicht, der sie ganz abhanden 
käme: im letzteren Falle werden oft scheinwissenschaftliche oder 
scheinphilosophische Abstraktionen, wie „Natur“ oder „Schicksal“ 
oder „Gesetz“ oder „Materie“ oder gar „Kraft“, selber als Mächte 
gesetzt, die alles beherrschen und denen wir nur sehr teilweise ge- 
wachsen sind. Auch die frühesten Darstellungen zeichnerischer und 
bildnerischer Art, die wir aus menschheitlichen Wohnstätten 2 ken- 
nen, weisen auf das Durchdrungensein ihrer Verfertiger von der 
Notwendigkeit des Schutzes vor solchen Mächten oder der Gewin- 
nung ihres Beistandes hin. | 

Aber wir mögen uns auf Erden wenden, wohin wir wollen: über- 
all stoßen wir auch auf die Tatsache, daß die Menschen Pflichten 
anerkennen, sich ihnen unterwerfen und sie ausüben. Was heißt 


„Dynamismus“ (Kräfte-, Manatheorie) vgl. die Stellungnahme in meiner 
‚Einführung in die Völkerpsychologie« (2. Aufl. 1944) Abschn. 34, 
$. 78/79. Ob primitive Menschen, die eine uns fremde Sprache reden und 
am allerunliebsten in ihre transzendenten Erlebnisse wirklich hinein- 
blicken lassen, mit Bezeichnungen wie Mana, Orenda u. ä., wirklich „reine“ 
Kraft in unserm abendländisch-neuzeitlichen Sinne ohne jede hyposta- 
sierende substantielle Wesenheit meinen, dürfte äußerst schwierig aus- 
zumachen sein. Sehr richtig stellt der Art. >Magie<« im »Lexikon für Theo- 
logie u. Kirche« (1934, Bd. VI) fest: „Die Ausdrücke [mana u.ä.] sind 

. an Ort und Stelle vieldeutig, können Kraftgebundenheit schlechthin, 
dann aber auch das bloß Seltsame, und ein andermal das Einwohnen eines 
Geistes bezeichnen.“ 

? Carl Schuchhardt, Alt-Europa (4. Aufl. 1941) S. 32 u. bes. S. 37 fl. 
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das? Es heißt, daß zwar Menschen auch in Triebordnungen leben 
wie viele Tiere („zoa politica“), und die Völker (Völkerschaften, 
Stämme, „Horden“) gehören unter diese triebhafte Naturtatsäch- 
lichkeit des Menschengeschlechts, so wie Tiere in Rudeln, Herden, 
Meuten, Schwärmen, Stöcken leben, auf deren manche wir die Be- 
zeichnung (Tier-)Völker anwenden; es heißt aber auch, daß die 
hominiden ethnischen Triebordnungen nirgends und niemals bloße 
Triebordnungen sind, sondern ihre Angehörigen Gebote kennen und 
achten, die teilsweise Enthaltung vom Triebleben, Entsagung von 
der triebhaften Regung des Augenblicks, Beherrschung, Vertagung, 
Regelung, Bezähmung des Triebes fordern und die Befolgung die- 
ser Forderung zur Pflicht machen. Von vornherein tritt der Mensch 
als „das Wesen der Zucht“ 3 in Erscheinung — „sein erstes eigenes 
Haustier“ 4, das heißt, ein selbstgezähmtes Lebewesen, das sich 
augenblickstriebwidrige Zumutungen bis zur krassesten Widerna- 
türlichkeit hin auferlegt, wie wir sie gerade bei höchst primitiven 
Menschenvölkern erstaunlich an der Tagesordnung finden. 


Beides, die Vorstellung von Mächten, die stärker sind als die gewöhn- 
lichen Menschenkräfte, und die Einstellung auf Pflichten, die stärker sind 
als die gewöhnlichen Menschentriebe, gehört zu jenen Objektivationen. 
des Eigendaseins in das Außer-Ich hinaus, die den Kerngehalt dessen 
ausmachen, was wir den Menschengeist nennen — der also kein „Wider- 
sacher“ der Menschennatur ist, sondern zu ihr selber gehört, aber sich 
gegenüber den bloß triebhaften Seiten dieser Natur als etwas Mäch- 
tigeres, sie Unterwerfendes durchsetzt.®° Durch ihn werden die Laut- 
äußerungen, welche bei Tieren auch in ihren bewunderungswürdigsten 
Vollkommenheiten (Singvögel) immer nur Gefühls- und Triebäußerun- 
gen bleiben, zur Sprache, welche aus diesen Lautäußerungen dauernde 
Benennungen von Dingen und Wesen, Eigenschaften, Zuständen und 
Tätigkeiten der Außenwelt macht — und ohne die Sprache wäre auch 
die Vorstellungswelt von den Mächten und die Einstellungshaltung zu 


3 So Arnold Gehlen in seinem Werk »Der Mensch: (1940) S. 468 
(Schlußsatz). | 

4 Diese Formulierung stammt von dem Züchtungsforscher Carl Kro- 
nacher. 

5 W. Hellpach, Einführung i. d. Völkerpsychologie (2. Aufl. 1944), Ab- 
schn. 20, S. 44. 
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den Pflichten nicht entwicklungsfähig geworden. Andere Objektiva- 
tionen sind die Werkzeuge, welche die leistenden Organe des Lebe- 
wesens, auf die ein Tier allein angewiesen bleibt, durch Gebilde der 
Außenwelt verstärken, verbessern, schließlich ersetzen: sowie die 
Schmucktracht, die der Mensch aus Umweltbestandteilen sich herstellt 
und anlegt, während sie den Tieren wächst (Mähnen, Geweihe, Hoch- 
zeitsfärbungen, Schweife, Kämme, Hörner u. dgl.); eine bescheidene 
Art Nutztracht kommt bei vereinzelten niederen Tieren® vor, ebenso 
wie ja viele Tiere sich aus Umweltbestandteilen Wohnungen herrichten 
(Nester, Baue, Lauben u. dgl.). Die Sprache wird zum Hauptträger der 
Tradierung bestimmter Daseinsgüter an die folgenden Generationen, mit 
welcher also nicht nur wie bei den Tieren Fertigkeiten durch Anlernung 
übertragen, sondern darüber hinaus Inhalte des Seelenlebens gleichsam 
als geistige Fertigware weitergegeben werden — Vorstellungen, An- 
schauungen, Meinungen, Überzeugungen, Entlehntes und Gelerntes, Ge- 
sehenes und Gehörtes. Gerade damit verwandeln sich die subjektiven 
Daseinsgäter in objektive Werte, die gleichsam subjektunabhängig über 
einem stehen und stehenbleiben, und in dieses Licht von Werten rücken 
ebensowohl Mächte wie Pflichten, sie werden zu einem Seienden, das 
zugleich ein Sollendes ist, zu einem (griechisch ausgedrückt) ö£ov (deon). 
Eben dieses scheidet den Menschen, jeden vollsinnigen Menschen auf 
Erden, von aller Tierheit. Nur ganz bescheidene Spuren, kleinste An- 
sätze solcher Objektivationen lassen sich manchen Tieren („gelehrigen“) 
andressieren; kennzeichnend bleibt, daß auch dann gar keine irgendwie 
geartete selbständige Weiterbildung des Gelernten statthat, es wird 
gerade nur objektiviert, was der „Herr“ verlangt, und davon in der 
Regel nicht einmal im weiteren Umgang mit den eigenen Artgenossen 
Gebrauch gemacht. Im Menschengeschlecht aller Spielarten aber haben 
sich seit jeher Einzelne gefunden, die von dem unwiderstehlichen Be- 
dürfnis getrieben waren, jene Objektivationen fortzuentwickeln: die 
Menschenvölker allein haben Geschichte, und wieviel Werkzeuggeschichte 
setzt z.B. ein Instrument wie der Bumerang voraus, das doch die über- 
aus primitiven Eingeborenen Australiens als Jagdwaffe führen! 7 


6 Belege u.a. bei G. v. Frankenberg, D. Natur und wir (2. Aufl. 1942), 
in Kap. »Zur Biologie der Kleidung«, sowie bei dems., Die Köcherlarven 
(1. d. Ztschr. für Aquarien- u. Terrarienkunde 1939, Nr. 40/41). 

? Es gibt recht verschiedene Grundformen dieser Waffe (s. z.B. d. Abb. 
ın G. Buschans Illustrierter Völkerkunde, Band Asıen-Australien, S. 19); 
das wirksame kinematische Prinzip aber, die schraubige Rückdrehung beim 
Wurf, ist in allen auf gleiche Weise durch den gezogenen Drall der Innen- 
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Nun treten Mächte und Pflichten offenbar sehr früh, vielleicht. 
von Haus aus, in eine enge Beziehung, oder richtiger in einen gan- 
zen Komplex von Beziehungen zueinander. Die Menschen erkennen 
Pflichten gegenüber den Mächten an, und die Menschen erfüllen 
immer mehr Pflichten hauptsächlich auch (nicht allein!) darum, weil 
hinter diesen ihnen auferlegten Pflichten das Walten von Mächten 
steht. Nennen wir die Praktiken des Umganges mit den Mächten 
ganz allgemein Ritus, und erweisen sich diese Riten in einem aller- 
wichtigsten, wesensinnersten Kreise als Zauber, als Magie, das heißt 
als tauglich für den Verkehr mit den Mächten durch die Handha- 
bung sinnlicher Beziehungsmittel (Räume — Zeitpunkte — Stoffe 
— Gebilde — Requisiten — Stellungen — Gesten — Wörter — 
Töne — Farben — Düfte — Nährmittel usw. usw.); heißen wir 
auf der andern Seite den Gesamtinbegriff der anerkannten Pflichten 
das Ethos — 

so entsteht zwischen Magie und Ethos von bestimmten Entfal- 
tungsstufen ab eine Art Synthese, Legierung, Kreuzung, oder unter 
welchem naturwissenschaftlichen Bilde man es sich veranschaulichen 
will: das magethische Wesen, wie wir es am einfachsten nennen — 

welches von einer keineswegs alleinigen, aber wesentlichen und 
außerordentlichen Tragweite für die Weiterentwicklung des Mächte- 
glaubens zu Religionen und für die Fortbildung der Pflichten- 
übernahme zu Moralen geworden ist. Bis in die religiösen Gläubig- 
keiten der differenziertesten und sublimiertesten Kulturen hinein 
wirken magethische Antriebe; und sie sind nicht minder bis in die 
feinsten Verzweigungen (ja, teilweise gerade in diesen!) scheinbar 
völlig „säkularisierter“, profaner, von der Religion emanzipierter 
Ethiken erkennbar. Wo Völker zu Göttern gelangten, dort mag rein 
mythenbildendes Geschehen die treibende Kraft gewesen sein kön- 
nen; wo aber solche Völkergötter das Gepräge der Religion zeigen, 
dort hat sich an den Theos das Ethos des Ethnos gehängt und ist mit 


seite, also durch ein technisches Prinzip, sichergestellt. Dies schließt aus, 
daß es sich beim B. um das berühmte „Korn der blinden Henne“ handeln 
könnte. Leider fehlt es noch an einer die Leistungen der primitiven Werk- 
zeugtechnik als gedankliche Leistung würdigenden Geschichte der Erfin- 
dungen. 
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ihm zusammengewachsen, oder es hat sich das Ethos des Ethnos 
einen Theos gesucht, gestaltet, geschaffen, von dem es selber seinen 
Ursprung und seinen Anspruch herleitet. Diese Entwicklung, die 
ihre Lichter und Schatten weit hinein bis in die Sphären der Ge- 
sittung, des Brauchtums, des Kirchenglaubens wie des Aberglaubens, 
des Rechtes wie der Erziehung wirft, wollen wir in ihren haupt- 
sächlichsten Linien aufzeigen. 


Jene Mächte sind neuerdings gern als Numina bezeichnet worden. Man 
kann geteilter Ansicht sein, ob die Wahl des Wörtchens numen sehr glück- 
lich gewesen sei. Denn gerade das deutsche Gelehrtenbuch, durch welches 
das „numen“ und sein „numinosum“, das „Numinose“, man möchte sagen 
in große religionswissenschaftliche Mode gekommen ist, des Marburger 
protestantischen Theologen Rudolf Otto schmalleibige, aber inhalts- 
strotzende Schrift über »Das Heilige«, entfesselt solche Bedenken. Wenn 
wir uns jedoch vorsetzen, unter dem numen gar nichts weiter zu verstehen 
als eben den weitesten Inbegriff jener rätselhaften „Mächte“, angefangen 
vom ordinären umgehenden Gespenst, das vielleicht doch gelegentlich 
übers bloße Angstigen schreckhafter Gemüter hinaus auch einmal weissagt 
(etwa als „Ahnfrau“ ein nahendes Unheil durch sein Erscheinen ankün- 
digt), hinweg über alle erdenklichen Geister, Dämonen, Alben, Elfen, 
Gnomen, Faune, Schrate, himmlische und höllische Heerscharen, Engel 
wie Teufel, Halb- und Hochgötter bis zu den rein geistig gedachten (wenn 
auch trotzdem immer wieder sinnlich ausgemalten) Gottheiten der mono- 
theistischen Religionen (deren keine, weder Christentum noch Islam, noch 
Judentum der Nebenmächte und Gegenmächte, des Satans, der Engel und 
Teufel, der zur Fürbitte erhöhten Heiligen hat entraten wollen) — dann 
steht dem Mitgebrauch des Wörtchens numen oder numinos kein Beden- 
ken im Wege. Keinesfalls aber dürfen wir der von Rudolf Otto der 
Wissenschaft zugemuteten Begriffsverdunklung uns mitverschreiben, daß 
dieses Numinose mit dem Heiligen zusammenfalle, wenn man nur dieses 
„Heilige minus seines Sittlichen“ nehme. Das eben geht nicht an. Ob 
Wörter wie sacer, hieros, quadosch und verwandte früher einmal das 
„Numinose“ schlechthin bezeichnet haben, steht nicht zur Erörterung, 
sondern was sie überall später, heute bezeichnen, und das ist eben die 
„Heiligkeit“, welche die vollendete Freiheit vom Bösen, Schlechten, mora- 
lisch Unvollkomrr.enen einschließt, sofern dieselbe durch die Unterwerfung 
unter eine jener „numinosen“ Mächte oder im Hinblick auf sie erreicht 
worden ist. Einen noch so sittlich reinen Atheisten, Agnostiker, Materiali- 
sten, Freigeist werden wir (und er wird sich selber) nicht einen „Heiligen“ 
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heißen. Es gehört also das Numen freilich zum Hagion, aber es wird erst 
dann dazu, wenn es den Stand der ethischen Vollkommenheit erreicht. 
Auch Religion ist erst dort gegeben, wo die „Mächte“ zuallermeist darin 
sich kundtun, daß sie „Pflichten“ auferlegen, den Menschen entsprechend 
gewandelt verlangen, ein „Soll“ über seinem Alltag errichten. Bloße Riten 
sind noch keine Pflichten in diesem Sinne; sie sind Praktiken und als solche 
Notwendigkeiten, ein „Muß“, um sich der „Mächte“ zu erwehren oder zu 
bedienen, aber kein „Soll“, um durch und für die Mächte besser zu wer- 
den, als man war. Magie als solche, als Inbegriff der zauberischen Prak- 
tiken, ist völlig moralfrei: amoralisch, anethisch. Gerade dies gibt uns ja 
den Anstoß zu unserer Untersuchung: wir haben im Magethos einen 
menschenseelengeschichtlichen Fall der Heterogonie® von lebenspraktischen 
Entfaltungen vor uns: aus etwas an sich gänzlich Amoralischem entsteht 
Moralisches (nicht nur hieraus, aber mit hieraus und an sehr wesentlichen 
Punkten gerade hieraus). Aus der Hochblüte von Zauberei reift die Spät- 
frucht von Gesittung. | 


Wie es dazu kommt: das möchten wir an wirklichem Geschehen 
veranschaulichen und hinsichtlich der wirksamen Motive ergründen. 


8 W. Wundt (Grundzüge d. physiologischen Psychologie, 6. Aufl. 1911, 
Bd. III, S. 764 f.) erläutert das „Prinzip der Heterogonie der Zwecke“ so: 
„Es sagt aus, daß die erreichten Zwecke über die Beweggründe, aus denen 
sie ursprünglich hervorgegangen sind, hinausreichen, indem ihnen auf dem 
Wege zwischen dem Anfang und dem Ende einer Zweckreihe aus den 
ungewollten Nebenerfolgen um so mehr neue Motive zuströmen, je um- 
fassender die Reihe. ist.“ — — Es ist schwer begreiflich, daß die Ge- 
schichtsforschung bisher von dem’ für viele Schöpfungen und Entwick- 
lungen ideen- wie realitätsgeschichtlich überaus aufschlußreichen Prinzip, 
aus purem Widerstreben und Mißtrauen gegen (angeblichen) sogenannten 
„Positivismus“, „Psychologismus“ u. dgl. kaum Notiz genommen hat. 
Vgl. dazu auch Heft 1/2 der Schriftenreihe zur Völkerpsychologie, insbes. 
Abs. VII, S. 70 ff. und Abs. XII, S. 105 ff. 


Claude Levi-Strauss, Strukturale Anthropologie. Frankfurt: © Suhrkamp 1967, 
S. 183—203. (Originelausgabe dieses Artikels in: Les Temps modernes, 41 [1949], 
$. 3—24) 


DER ZAUBERER UND SEINE MAGIE! 
Von CLAUDE L£vI-STRAUSS 


Seit Cannons Arbeiten sieht man klarer, auf welchen psycho- 
physiologischen Mechanismen die Todesfälle durch Beschwörung 
oder Verhexung beruhen, die in zahllosen Gebieten der Welt be- 
zeugt sind: ein Individuum, das sich bewußt wird, Objekt einer 
Verhexung zu sein, ist aufgrund der feierlichsten Traditionen seiner 
Gruppe zutiefst überzeugt, daß es verdammt ist; Verwandte und 
Freunde teilen ciese Gewißheit. Von da an zieht sich die Gemein- 
schaft zurück: man bleibt dem Verdammten fern, man verhält sich 
ihm gegenüber, als sei er nicht nur bereits tot, sondern ein Gefahren- 
herd für die ganze Umgebung; bei jeder Gelegenheit und durch alle 
Verhaltensweisen legt die Gesellschaft dem unglücklichen Opfer 
den Tod nahe, das dem, was es für sein unvermeidliches Los hält, 
gar nicht mehr entgehen möchte. Bald übrigens zelebriert man für 
es die heiligen Riten, die es ins Schattenreich befördern sollen. Der 
Verzauberte, zunächst brutal von allen familiären und gesellschaft- 
lichen Bindungen abgeschnitten, ausgeschlossen von allen Funktio- 
nen und Betätigungen, durch die das Individuum sich seiner selbst 
bewußt wird, dann diese aufs neue beschworenen, so übermächtigen 
Kräfte wiederfindend, aber nur, damit sie ihn aus der Welt der 
Lebenden verbannen, kapituliert nun vor dem vereinten Wirken 
des intensiven Terrors, des plötzlichen und totalen Rückzugs der 
vielfältigen Bez.igssysteme, die mit Einverständnis der Gruppe ge- 
liefert werden, und schließlich vor ihrer entscheidenden Abkehr, die 
ihn schon zu Lebzeiten als Subjekt mit Rechten und Pflichten für 
tot erklärt, für ein Objekt der Ängste, Riten und Verbote. Die 


1 Aus dem Französischen übersetzt von Hans Naumann. 
2 W. B. Cannon, “Voodoo” Death, in: American Anthropologist, N. S. 
Bd. 44, 1942. 
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physische Existenz setzt der Auflösung der sozialen Persönlichkeit 
keinen Widerstand mehr entgegen? 

Wie drücken sich diese komplexen Phänomene auf physiologi- 
scher Ebene aus? Cannon hat gezeigt, daß die Angst wie die Wut 
von einer besonders intensiven Tätigkeit des sympathischen Ner- 
vensystems begleitet wird. Diese Tätigkeit ist normalerweise nütz- 
lich, da sie organische Veränderungen im Gefolge hat, die das Indi- 
viduum in den Stand setzen, sich einer neuen Lage anzupassen; 
wenn aber das Individuum über keine instinktive oder angelernte 
Antwort auf eine außerordentliche Situation oder was es für eine 
solche hält verfügt, erweitert sich die Tätigkeit des Sympathicus 
und gerät in Unordnung und kann zuweilen binnen weniger Stun- 
den eine Verminderung des Blutvolumens und ein damit zusam- 
menhängendes Absinken des Blutdrucks bewirken, mit dem Ergeb- 
nis nicht wiedergutzumachender Schädigungen der Kreislauforgane. 
Die Zurückweisung von Essen und Trinken, die bei Kranken häufig 
ist, welche intensiv Angst empfinden, beschleunigt diese Entwick- 
lung, wobei die Entwässerung gleichsam den Sympathicus stimu- 
liert und die Verringerung des Blutvolumens durch die zunehmende 
Durchlässigkeit der Kapillargefäße noch fortschreitet. Diese Hypo- 
thesen sind bestätigt worden durch die Untersuchung mehrerer Fälle 
von Traumatismen, die auf Bombenangriffe zurückzuführen wa- 
ren, auf Einsätze auf dem Schlachtfeld oder sogar auf ärztliche 
Operationen: der Tod tritt ein, ohne daß die Autopsie eine Ver- 
letzung feststellen kann. 

Es gibt also keinen Grund, die Wirksamkeit gewisser magischer 
Praktiken in Zweifel zu ziehen. Gleichzeitig sieht man aber, daß 
die Wirksamkeit der Magie den Glauben an die Magie impliziert 
und daß dieser sich unter drei ergänzenden Aspekten darstellen 
läßt: zunächst der Glaube des Zauberers an die Wirksamkeit seiner 
Techniken; dann der des Kranken, den jener pflegt, oder des Op- 


3 Ein australischer Eingeborener, das Opfer einer Verhexung dieser 
Art im April 1956, wurde sterbend in das Krankenhaus von Darwin 
gebracht. In eine eiserne Lunge gesteckt und durch eine Sonde ernährt, 
kam er langsam wieder zu Kräften, überzeugt, daß „die Magie des weißen 
Mannes stärker ist“. Vgl. Arthur Morley, in: London Sunday Times, 22. 4. 
1956, S. 11. 
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fers, das er verfolgt, an die Macht des Zauberers selbst; schließlich 
das Vertrauen und die Forderungen der öffentlichen Meinung, die 
ständig eine Art Gravitationsfeld bilden, in dem die Beziehungen 
zwischen dem Zauberer und denen, die er verzaubert, liegen und 
sich definieren lassen.* Keiner der drei mitwirkenden Teile ist na- 
türlich imstande, eine klare Vorstellung von der Tätigkeit des 
Sympathicus und den Störungen, die Cannon homöostatisch ge- 
nannt hat, zu erzeugen. Wie rechtfertigt ein Zauberer, der vorgibt, 
einen pathologischen Gegenstand aus dem Körper seines Kranken 
saugen zu können, dessen Vorhandensein den Krankheitszustand 
erklären würde, und einen Kieselstein vorzeigt, den er im Mund 
verborgen hatte, diese Prozedur vor sich selbst? Wie gelingt es 
einem der Zauberei angeklagten Unschuldigen, sich zu entlasten, 
wenn die Beschuldigung einstimmig ist, da die magische Situation 
ein Phänomen des Konsensus ist? Und schließlich, wieviel Anteil 
hat die Leichtgläubigkeit und wieviel die Kritik, die sich in die 
Haltung der Gruppe denen gegenüber mischt, denen sie außeror- 
dentliche Kräfte zubilligt, denen sie entsprechende Vorrechte ein- 
räumt, von denen sie aber auch entsprechende Zufriedenstellung 
verlangt? Fangen wir mit der Prüfung des letzten Punktes an. 


September 1938. Wir kampierten seit ein paar Wochen bei einer 
kleinen Gruppe von Nambikwara-Indianern im Quellgebiet des 
Tapajoz in jenen öden Savannen Zentralbrasiliens, wo die Einge- 
borenen den größten Teil des Jahres auf der Suche nach Körnern 
und wilden Früchten, kleinen Säugetieren, Insekten und Reptilien 
umherstreifen, auf der Suche nach allem, was verhindert, daß sie 
Hungers sterben. Es waren ungefähr dreißig, die sich im Laufe des 
zufallsreichen Nomadenlebens zusammengefunden hatten und in 
Familien zusammenlebten unter dem kümmerlichen Dach des Laub- 
werks, das einen spärlichen Schutz gegen die glühende Sonne und 


4 Im Laufe dieser Untersuchung, deren Gegenstand mehr psychologisch 
als soziologisch ist, glauben wir die Unterscheidungen, die nicht unerläß- 
lich sind und die in der Religionssoziologie notwendigerweise zwischen 
den diversen Arten magischer Operationen und den verschiedenen Typen 
von Zauberern gemacht werden müssen, vernachlässigen zu dürfen. 
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gegen die nächtliche Kälte, gegen Regen und Wind bot. Wie die 
meisten der Horden hatten sie einen Häuptling und einen Medizin- 
mann, dessen Tagesbeschäftigung sich in nichts von der der anderen 
Männer der Gruppe unterschied: Jagd, Fischerei, handwerkliche 
Arbeiten. Er war ein robuster Mann von ungefähr fünfundvierzig 
Jahren, von fröhlicher Lebensart. 

Eines Abends jedoch erschien er nicht zur gewohnten Stunde im 
Lager. Die Nacht fiel herein, und die Feuer wurden angezündet: 
die Indianer verhehlten ihre Unruhe nicht; zahlreich sind die Ge- 
fahren im Busch: reißende Flüsse, die zweifellos unwahrscheinliche 
Gefahr, einem großen wilden Tier, einem Jaguar oder einem 
Ameisenbären zu begegnen, oder die der Vorstellung der Nambik- 
wara weit näherliegende, daß ein anscheinend friedliches Tier die 
Verkörperung eines feindlichen Geistes der Gewässer oder Wäl- 
der sei; vor allem aber sahen wir allabendlich seit einer Woche ge- 
heimnisvolle Lagerfeuer, die bald näher, bald ferner von den unse- 
ren leuchteten. Jede unbekannte Horde ist möglicherweise feindlich 
eingestellt. Nach zwei Stunden des Wartens war die Überzeugung, 
der Medizinmann sei in einen Hinterhalt geraten, allgemein, und 
während seine beiden jungen Frauen und sein Sohn herzzerreißend 
den Tod ihres Gatten und Vaters beweinten, besprachen die ande- 
ren Eingeborenen die tragischen Folgen, die das Verschwinden ihres 
Würdenträgers anzeigen mußte. 

Gegen zehn Uhr abends hatten das ängstliche Warten auf eine 
unmittelbar bevorstehende Katastrophe, das Wehklagen, an dem 
sich nun auch andere Frauen beteiligten, und die Aufregung der 
Männer eine unerträgliche Atmosphäre geschaffen, und wir be- 
schlossen, mit einigen Eingeborenen, die relativ ruhig geblieben 
waren, einen Erkundungsgang zu unternehmen. Wir hatten noch 
keine zweihundert Meter zurückgelegt, als wir auf etwas Unbe- 
wegliches stießen: es war unser Mann, schweigend zusammenge- 
kauert, in der nächtlichen Kälte klappernd, mit zerzaustem Haar 
und seines Gürtels (die Nambikwara tragen weiter keine Klei- 
dung), seiner Hals- und Armbänder beraubt. Widerstandslos ließ 
er sich ins Lager zurückführen, aber es bedurfte langen Zuredens 
aller und der inständigen Bitten seiner Angehörigen, bis er seine 


Stummheit aufgab. Schließlich konnte man ihm Stück für Stück 
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die Einzelheiten seiner Geschichte entreißen. Ein Gewitter — das 
erste der Jahreszeit — war am Nachmittag niedergegangen, der 
Donner hatte ihn mehrere Kilometer bis an einen Ort, den er be- 
zeichnete, entführt und vollständig entblößt wieder an die Stelle 
zurückgebracht, wo wir ihn gefunden hatten. Alles ging schlafen 
und kommentierte unterdes das Ereignis. Anderentags hatte das 
Opfer des Donners seine übliche Heiterkeit wiedergefunden und 
übrigens auch allen Schmuck, eine Einzelheit, die niemanden zu 
überraschen sch:en; das Alltagsleben nahm seinen Fortgang. 

Einige Tage aach dem Vorfall wurde eine andere Version dieses 
wundersamen Ereignisses von einigen Eingeborenen in Umlauf ge- 
setzt. Nun muß man wissen, daß die Horde, die hier der Ort des 
Geschehens war, aus Individuen ganz verschiedenen Herkommens 
bestand, die sich bei unbekannter Gelegenheit zu einer neuen sozia- 
len Einheit zusammengetan hatten. Die eine Gruppe war einige 
Jahre zuvor durch eine Seuche dezimiert worden und nun nicht 
mehr zahlreich genug, um ein autonomes Leben zu führen; die an- 
dere hatte sich von ihrem ursprünglichen Stamm getrennt und war 
denselben Schwierigkeiten ausgesetzt gewesen. Wann und unter 
welchen Bedingungen sich die beiden Gruppen begegnet waren und 
beschlossen hatten, ihre Kräfte zu vereinen, wobei die eine der 
neuen Formation ihren weltlichen Häuptling gab, die andere ıhren 
religiösen Führer, konnten wir nie in Erfahrung bringen; aber das 
Ereignis war sicher neueren Datums, denn keine Ehe zwischen den 
beiden Gruppen war noch zustande gekommen, als wir sie trafen, 
wiewohl die Kinder der einen im allgemeinen den Kindern der an- 
deren anverlobt wurden; und trotz der Existenzgemeinschaft hatte 
jede Gruppe ihren Dialekt bewahrt und konnte mit der anderen 
nur durch Vermittlung von zwei oder drei zweisprachigen Eingebo- 
renen verkehren. 

Nach diesen unerläßlichen Erklärungen nun also das, was von 
Mund zu Mund ging: man hatte allen Grund anzunehmen, daß die 
unbekannten Gruppen, die in der Savanne umherzogen, zu dem 
Stamm der abtrünnigen Gruppe gehörten, zu der auch der Medizin- 
mann rechnete. Dieser hatte ohne Zweifel, indem er sıch die Rechte 
seines Kollegen, des politischen Führers anmaßte, Kontakt mit sei- 
nen Landsleuten aufnehmen wollen, um über eine Rückkehr zum 
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alten Stamm zu verhandeln, um sie anzureizen, die neuen Verbün- 
deten anzugreifen, oder auch, um sie hinsichtlich der Pläne dieser 
Verbündeten jenen gegenüber zu beruhigen; wie dem auch sei, er 
brauchte einen Vorwand, um sich wegzubegeben, und die Entfüh- 
rung durch den Donner war zu diesem Zweck erfunden worden. 
Natürlich waren es die Angehörigen der anderen Gruppe, die diese 
Lesart verbreiteten, der sie insgeheim Glauben schenkten und die sie 
mit Unruhe erfüllte. Niemals aber wurde diese offizielle Version 
des Vorfalls öffentlich diskutiert, und bis zu unserem Aufbruch, der 
bald darauf erfolgte, blieb sie sichtlich von allen anerkannt.° 

Man hätte dennoch die Skeptiker in Staunen versetzt, wenn man 
einen so wahrscheinlichen Betrug beim Namen genannt hätte, des- 
sen Beweggründe sie selbst mit großer psychologischer Finesse und 
viel politischem Verstand analysierten, um die Glaubwürdigkeit 
und Wirksamkeit ihres Medizinmannes zu untersuchen. Zweifellos 
war er nicht auf den Flügeln des Donners bis zum Flusse Ananaz 
geflogen, und alles war nur Theater. Aber diese Dinge hätten ge- 
schehen können, sie waren unter anderen Umständen effektiv ge- 
schehen, sie gehörten zum Erfahrungsbereich. Daß ein Zauberer in- 
time Beziehungen zu den übernatürlichen Gewalten unterhielt, war 
sicher; daß er in einem solchen Sonderfall seine Macht zum Vor- 
wand nahm, um eine politische Tätigkeit zu verschleiern, gehörte ın 
das Gebiet der Vermutung und bot der historischen Kritik Gelegen- 
heit, sich einzuschalten. Der wichtige Punkt ist, daß die beiden Mög- 
lichkeiten sich nicht ausschlossen, sowenig wie für uns die Interpre- 
tation des Krieges als letztes Aufbrausen nationaler Unabhängig- 
keit oder als Ergebnis der Machenschaften des Waffenhandels. 
Beide Erklärungen sind logisch nicht miteinander zu vereinbaren, 
wir können aber einräumen, daß die eine oder die andere je nach 
Standpunkt wahr sein kann; und da sie beide plausibel sind, wech- 
seln wir leicht von einer zur anderen hinüber, je nach Gelegenheit 
und Augenblick, und für viele können sie sogar insgeheim im Be- 
wußtsein nebeneinander existieren. Diese divergierenden Darstel- 
lungen werden — welches auch immer ihr gelehrter Ursprung sein 
mag — vom individuellen Bewußtsein nicht als Ergebnis einer ob- 


5 C. Levi-Strauss, Traurige Tropen, a. a. O., S. 271 f. 
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jektiven Analyse angeboten, sondern viel eher als Gegebenheiten 
zusätzlicher Art, gefordert durch sehr verschwommene und kaum 
durchgearbeitete Einstellungen, die für jeden von uns Erfahrungs- 
charakter haben. Diese Erfahrungen bleiben jedoch intellektuell un- 
geformt und affektiv unerträglich, es sei denn, sie werden in dieses 
oder jenes Schema eingegliedert, das zu der Kultur der Gruppe 
gehört und dessen Aneignung allein erlaubt, subjektive Zustände 
zu objektivieren, unformulierbare Eindrücke zu formulieren und 
ungegliederte E-fahrungen in ein System einzuordnen. 


Diese Mechanismen lassen sich besser an Hand älterer Beobach- 
tungen erklären, die die bewundernswerte Forscherin M. C. Steven- 
son® bei den Zui in Neu-Mexiko gemacht hat. Ein zwölfjähriges 
Mädchen hatte, unmittelbar nachdem ein Jüngling ihre Hände er- 
griffen hatte, einen Nervenschock bekommen; der Jüngling wurde 
der Hexerei beschuldigt und vor den Gerichtshof der Priester ge- 
bracht. Eine Stunde lang leugnete er vergeblich, irgendwelche ok- 
kulten Kenntnisse zu besitzen. Da sich das Verteidigungssystem als 
unwirksam erwiesen hatte und da das Verbrechen der Hexerei bei 
den Zufi zu jerer Zeit noch mit dem "Tode bestraft wurde, änderte 
der Beschuldigte die Taktik und improvisierte einen langen Bericht, 
ın dem er erklärte, unter welchen Umständen er in die Hexerei 
eingeweiht worden sei und von seinen Meistern zwei Mittel emp- 
fangen habe, eines, das die Mädchen verrückt mache, ein anderes, 
das sie heile. Dieser Punkt war eine erfinderische Vorsichtsmaß- 
nahme gegen die weitere Entwicklung. Aufgefordert, diese Drogen 
vorzuzeigen, begab er sich unter Bewachung nach Hause und kam 
mit zwei Wurzeln wieder, die er alsbald in einem komplizierten 
Ritual benutzte, in dessen Verlauf er nach dem Genuß einer dieser 
Drogen einen Trancezustand simulierte, dann seine Rückkehr in 
den Normalzustand durch die andere. Danach probierte er das 
Mittel an der Kranken aus und erklärte sie für geheilt. Die Sitzung 
wurde bis zum nächsten Tag verschoben, aber in der Nacht entfloh 
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der angebliche Zauberer. Man ergriff ıhn alsbald wieder, und die 
Familie des Opfers bildete einen improvisierten Gerichtshof, um 
den Prozeß fortzusetzen. Angesichts der Weigerung der neuen Rich- 
ter, seine vorhergehende Version anzunehmen, erfand der Bursche 
nun eine neue: alle seine Verwandten und seine Ahnen seien Zau- 
berer, von ihnen habe er wunderbare Kräfte wie die, sich in eine 
Katze zu verwandeln, seinen Mund voller Kaktusstacheln zu neh- 
men und seine Opfer zu töten — zwei Säuglinge, drei kleine Mäd- 
chen, zwei Knaben —, indem er jene auf diese schleudere; all 
das dank magischer Federn, die ıhm und den Seinen erlaubten, die 
menschliche Gestalt zu verlassen. Dieses letzte Detail war ein tak- 
tischer Fehler, denn nun verlangten die Richter das Vorzeigen der 
Federn als Beweis für den Wahrheitsgehalt der neuen Erzählung. 
Nach verschiedenen Entschuldigungen, die nacheinander zurückge- 
wiesen wurden, mußte man sich in das Haus der Familie des Be- 
schuldigten begeben. Dieser gab nun vor, die Federn seien hinter 
der Verkleidung einer Wand verborgen, die er nicht zerstören 
könne. Man zwang ihn dazu. Nachdem er ein Stück Mauer nie- 
dergerissen hatte, deren einzelne Trümmer er sorgfältig untersuchte, 
versuchte er sich mit Gedächtnisschwund zu entschuldigen: vor zwei 
Jahren seien die Federn versteckt worden, und er wisse nicht mehr 
genau, wo. Zu neuen Nachforschungen gezwungen, machte er sich 
an eine andere Wand, wo nach einer Stunde eine alte Feder im 
Mauerwerk zum Vorschein kam. Gierig ergriff er sie und bot sie sei- 
nen Verfolgern als das erwähnte magische Instrument dar; man 
ließ ihm im Detail den Mechanismus ihrer Verwendung erklären. 
Schließlich mußte er, auf den öffentlichen Platz gezerrt, seine ganze 
Geschichte wiederholen, die er nun mit einer großen Zahl neuer 
Einzelheiten anreicherte; er schloß mit einer pathetischen Rede, in 
der er den Verlust seiner übernatürlichen Kraft beweinte. So be- 
ruhigt, willigten seine Zuhörer in seine Freilassung ein. 

Die Geschichte, die wir hier abgekürzt wiedergeben und aller 
psychologischer Nuancen entkleiden mußten, bleibt in vielerlei 
Hinsicht lehrreich. Man sieht zunächst, daß der Beschuldigte, der 
wegen Hexerei verfolgt wird und deshalb die Todesstrafe fürchten 
muß, die Freisprechung nicht erreicht, indem er sich entlastet, son- 
dern indem er sein angebliches Verbrechen auf sich nimmt; noch 
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mehr: er verbessert seine Sache, indem er verschiedene Versionen 
vorbringt, von denen jede blumiger, detailreicher (also im Grunde 
belastender) ist als die vorangegangenen. Die Verhandlung läuft 
nicht wie in unseren Prozessen in Anklage und Widerlegung, son- 
dern in Behauptungen und Spezifizierungen ab. Die Richter erwar- 
ten vom Angeklagten nicht, daß er eine These bestreitet, und noch 
weniger, daß er Tatsachen widerlegt; sie verlangen von ihm, daß 
er ein System bestätigt, von dem sie nur ein Bruchstück in der Hand 
haben und dessen fehlenden Teil sie angemessen ergänzen wollen. 
So vermerkt die Forscherin zu einer Phase des Prozesses: „Die Krie- 
ger hatten sich durch die Geschichte des Burschen so vollkommen 
fesseln lassen, daß sie den anfänglichen Grund seines Erscheinens 
vor ihnen vergessen zu haben schienen.“ Und als die magische Fe- 
der schließlich zutage gefördert ist, stellt die Autorin sehr tiefsinnig 
fest: „Die Bestürzung griff bei den Kriegern um sich, die wie aus 
einem Munde ausriefen: ‚Was hat das zu bedeuten?‘ Jetzt waren 
sie gewiß, daß der Junge die Wahrheit gesprochen hatte.“ Bestür- 
zung und nicht Triumph, den sichtbaren Beweis des Verbrechens 
auftauchen zu sehen: denn mehr, als ein Verbrechen zu ahnden, 
suchen die Richter (indem sie die objektive Grundlage durch einen 
angemessenen emotialen Ausdruck für gültig erklären) die Wirk- 
lichkeit des Systems, die das ermöglicht hat, zu bestätigen. Das 
durch die Anteilnahme, ja sogar die Komplizenschaft der Richter 
verstärkte Bekenntnis verwandelt den Beschuldigten aus einem 
Schuldigen in einen Helfer der Anklage. Dank seiner verlieren die 
Hexerei und die damit verknüpften Gedanken als diffuses Ganzes 
von Gefühlen und unklaren Vorstellungen ihren bösartigen Cha- 
rakter und schlagen sich als Erfahrung nieder. Der Angeklagte 
bringt als Zeuge der Gruppe einen Gewinn an Wahrheit ein, der 
dichter und reicher ist als der Gewinn an Gerechtigkeit, den seine 
Exekution zur Folge gehabt hätte. Aufgrund seiner erfindungsrei- 
chen Verteidigung, die seinen Zuhörern allmählich durch die Verifi- 
zierung seines Systems (da die Wahl nicht zwischen diesem System 
und einem anderen getroffen werden muß, sondern zwischen dem 
magischen System und überhaupt keinem System, das heißt der rest- 
losen Unordnung) seinen vitalen Charakter gezeigt hat, gelangt 
der Junge schließlich dahin, aus einer Bedrohung der physischen 
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Sicherheit seiner Gruppe ein Garant der Kohärenz ihres Denkens 
zu werden. 

Aber ist die Verteidigung wirklich nur erfindungsreich? Alles 
läßt darauf schließen, daß der Beschuldigte, nachdem er erst zö- 
gernd einen Durchschlupf zu finden versucht hat, aufrichtig und — 
das Wort ist nicht zu stark — voller Hingebung an dem drama- 
tischen Spiel mit seinen Richtern teilnimmt. Man erklärt ihn zum 
Zauberer; da es dergleichen gibt, könnte er einer sein. Und wie 
sollte er von vornherein die Zeichen kennen, die ihm seine Berufung 
klarmachen würden? Vielleicht sind sie in dieser Prüfung und in 
den Zuckungen des Mädchens, das vor das Gericht gebracht wurde, 
zu finden. Auch für ihn haben die Kohärenz des Systems und die 
Rolle, die ihm zugewiesen wurde, um es festzulegen, einen nicht 
weniger großen Wert als die persönliche Sicherheit, die er bei dem 
Abenteuer aufs Spiel setzt. Man sieht also, wie er kontinuierlich an 
der Persönlichkeit, die man ihm aufdrängt, mit einer Mischung aus 
Verschlagenheit und gutem Glauben baut: indem er weitgehend aus 
seinen Kenntnissen und Erinnerungen schöpft, auch improvisiert, 
aber besonders dadurch, daß er seine Rolle spielt und in den Mani- 
pulationen, die er andeutet, und in dem Ritual, das er Stück für 
Stück zusammensetzt, die Erfahrung eines Auftrages sucht, dessen 
Möglichkeit zumindest allen offensteht. Was bleibt am Ende des 
Abenteuers von den anfänglichen Listen übrig; wieweit ist der 
Held von seiner Person zum Narren gehalten worden, oder inwie- 
weit ist er tatsächlich zum Zauberer geworden? „Je mehr der 
Junge sprach“, wird über sein Schlußbekenntnis gesagt, „desto tiefer 
versenkte er sich in seinen Gegenstand. Momentweise hellte sich sein 
Gesicht auf vor Befriedigung, die der Beherrschung seiner Zuhörer- 
schaft entsprang.“ Daß das Mädchen nach der Verordnung des 
Heilmittels gesundet und daß die im Laufe einer so außergewöhn- 
lichen Prüfung gemachten Erfahrungen sich einstellen und organi- 
sieren: mehr braucht es zweifellos nicht, damit die von der Gruppe 
bereits anerkannten übernatürlichen Kräfte von ihrem unschuldigen 
Besitzer definitiv zugegeben werden. 


Einen noch wichtigeren Platz müssen wir einem weiteren Doku- 
‘ment von außerordentlichem Wert einräumen, dem man anschei- 
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nend bis heute nur ein rein sprachliches Interesse entgegengebracht 
hat: es handelt sich um das Fragment einer Eingeborenenbiographie 
in der Sprache der Kwakıutl (aus der Gegend von Vancouver in 
Kanada), von Franz Boas aufgefunden, der auch die wortgetreue 
Übersetzung vorgenommen hat.? 

Ein Mann namens Quesalid (so lautet jedenfalls der Name, den 
er bekam, als er Zauberer wurde) glaubte nicht an die Macht der 
Zauberer oder besser der Schamanen, da dieser Ausdruck richtiger 
ist, wenn man den Typ ihrer spezifischen Tätigkeit in einigen Ge- 
bieten der Welt bezeichnen will; von Neugier getrieben, ihre Betrü- 
gereien aufzudecken, und von dem Wunsch beseelt, sie zu entlarven, 
begann er ihre Nähe zu suchen, bis einer von ihnen ihm anbot, ihn 
in ihre Gruppe einzuführen, wo er eingeweiht und schnellstens einer 
der ihren würde. Quesalid ließ sich nicht lange bitten, und sein Be- 
richt beschreibt mit allen Einzelheiten, wie seine ersten Lektionen 
verliefen: eine seltsame Mischung aus Pantomime, Gaukelei und 
empirischen Kenntnissen, darunter die Kunst, Ohnmachten zu heu- 
cheln, Nervenanfälle vorzutäuschen, die Lehre magischer Gesänge, 
die Technik, sich selbst zum Speien zu bringen, und ziemlich präzise 
Kenntnisse in der Praxis der Auskultation und der Geburtshilfe, 
die Einsetzung von „Träumern“, das heißt von Spionen, die die 
privaten Unterhaltungen belauschen und den Schamanen Elemente 
der Informaticn über das Herkommen und die Symptome der 
Krankheit verschiedener Leute berichten müssen, und besonders die 
ars magna einer bestimmten Schamanenschule der Nordwestküste 
des Pazifik, das heißt, den Gebrauch eines kleinen Federbüschels, 
welches der Praktiker in einer Höhle seines Mundes verbirgt, um 
es im gegebenen Moment ganz blutig wieder auszuspucken, nach- 
dem er sich auf die Zunge gebissen oder das Blut aus dem Zahn- 
fleisch gesaugt hat, und es dem Kranken und den Umstehenden 
feierlich zu präsentieren als den pathologischen Körper, der dank 
seiner Manipulationen ausgestoßen wurde. 

Obwohl sich Quesalid in seinem ärgsten Verdacht bestätigt sah, 
wollte er dennoch die Untersuchung fortsetzen; indes, er war nicht 
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mehr ganz frei, da seine Lehrzeit bei den Schamanen in der Offent- 
lichkeit bekannt zu werden begann. Und so wurde er eines Tages 
von der Familie eines Kranken gerufen, der von ihm als seinem 
Retter geträumt hatte. Diese erste Behandlung (für die er, wie er 
anderswo erwähnte, keine Bezahlung nahm, sowenig wie für die 
folgenden, da er die vier Jahre regulären Exerzitiums noch nicht 
abgeschlossen hatte) wurde ein eklatanter Erfolg. Aber obwohl 
Quesalid von diesem Augenblick an als „ein großer Schamane“ galt, 
verlor er nicht seinen kritischen Geist; er interpretierte seinen Er- 
folg mit psychologischen Gründen, „da der Kranke fest an den 
Traum, in dem ich vorkomme, glaubt“. Was ihn nach seinen eigenen 
Ausdrücken „zögernd und nachdenklich“ machte, war ein weit 
komplexeres Abenteuer, das ihn vor mehrere Modalitäten von „fal- 
schem Übernatürlichem“ stellte und ihn den Schluß ziehen ließ, daß 
einige weniger falsch seien als andere: natürlich diejenigen, an 
denen sich sein persönliches Interesse entzündete; zugleich begann 
sein System sich heimlich in seinem Geiste aufzubauen. 

Als Quesalid bei dem Nachbarstamm der Koskimo zu Besuch 
war, wohnte er einer Heilung durch seinen berühmten auswärtigen 
Kollegen bei; zu seinem großen Entsetzen stellte er eine durchaus 
andere Technik fest: anstatt die Krankheit in Form eines blutigen, 
aus dem im Munde verborgenen Federbüschel bestehenden Wurms 
auszuspucken, spuckten die Koskimo-Schamanen nur ein wenig 
Speichel in ihre Hand und gaben vor, dies sei „die Krankheit“. 
Was war diese Methode wert? Welcher Theorie entsprach sie? Um 
herauszubringen, „worin die Kraft dieser Schamanen besteht, ob sie 
wirklich vorhanden ist oder ob diese nur vorgeben, Schamanen zu 
sein“, wie seine Landsleute es sind, bat Quesalid um die Erlaubnis, 
seine Methode zu versuchen, und erhielt sie, da sich die vorherige 
Behandlung als unwirksam erwiesen hatte; die Kranke erklärte sich 
für geheilt. 

Und jetzt wird unser Held zum erstenmal schwankend. Sowe- 
nig Illusionen er sich bis dahin über seine Technik gemacht hat, er 
hat eine noch falschere, noch betrügerischere und noch unehrlichere 
angetroffen als die eigene. Er gibt seiner Kundschaft wenigstens 
etwas: er stellt ihr die Krankheit sichtbar und fühlbar dar, während 
seine ausländischen Kollegen nichts dergleichen tun und nur vorge- 
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ben, das Übel gepackt zu haben. Und seine Methode zeitigt Ergeb- 
nisse, während jene andere nutzlos ist. So wird unser Held vor ein 
Problem gestellt, das in der Entwicklung der modernen Wissen- 
schaft nicht ohne Äquivalent ist: zwei Systeme, von denen man 
weiß, daß sie gleicherweise inadäquat sind, haben jedoch im Ver- 
gleich zueinander einen unterschiedlichen Wert, sowohl vom logi- 
schen wie vom experimentellen Standpunkt aus. Im Vergleich zu 
welchem Bezugssystem soll man sie beurteilen? Zu dem der Tat- 
sachen, wo sie verwechselt werden können, oder zu ihrem eigenen, 
wo sie theoretisch wie praktisch unterschiedliche Werte haben? 


Währenddessen wurden die Koskimo-Schamanen, „mit Schande 
bedeckt“ durch den Mißkredit, in den sie bei ihren Landsleuten ge- 
rieten, von tiefen Zweifeln befallen: ihr Kollege hatte die Krank- 
heit, der sie immer eine geistige Natur beigemessen hatten, und die 
sichtbar zu machen ihnen nie eingefallen wäre, in Form eines mate- 
riellen Objekts vorgezeigt. Sie schickten ihm einen Unterhändler, 
um ihn einzuladen, in einer Grotte an einer Geheimsitzung mit 
ihnen teilzunehmen. Quesalid begab sich dorthin, und seine auslän- 
dischen Kollegen legten ihm ihr System dar: „Jede Krankheit ist ein 
Mensch: Furunkel und Geschwülste, Juckreize und Krätze, Warzen 
und Husten und Schwindsucht und Skrofeln; und auch Blasenleiden 
und Magenschmerzen ... Sobald es uns gelungen ist, die Seele der 
Krankheit zu packen, die ein Mensch ist, stirbt die Krankheit, die 
ein Mensch ist; sein Körper verschwindet in unserem Innern.“ War 
diese Theorie richtig, was konnte man dann vorweisen? Und aus 
welchem Grunde, wenn Quesalid operierte, „klebte die Krankheit 
an seiner Hand“? Aber Quesalid zog sich hinter die Berufsvor- 
schriften zurück, die ihm vor Beendigung der vier Lehrjahre zu leh- 
ren verboten, und lehnte es ab, zu sprechen. Er verharrte in dieser 
Haltung, auch als ihm die Schamanen der Koskimo ihre angeblich 
jungfräulichen Töchter schickten, damit sie ıhn verführten und ihm 
sein Geheimnis entrissen. 

Daraufhin kehrte Quesalid heim in sein Dorf Fort Rupert und 
erfuhr dort, daß der berühmteste Schamane eines Nachbarclans, 
beunruhigt über Quesalids wachsenden Ruf, an alle seine Kollegen 
eine Herausforderung geschickt und sie eingeladen hatte, sich mit 
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ihm an mehreren Kranken zu messen. Quesalid war zur Stelle und 
wohnte verschiedenen Heilungen seines älteren Kollegen bei, der so- 
wenig wie die Koskimo die Krankheit vorzeigte; er begnügte sich 
damit, ein unsichtbares Objekt, „von dem er behauptet, es sei die 
Krankheit“, bald seiner Kopfbedeckung aus Borke, bald seinem ri- 
tuellen Flitterkram in Form eines Vogels einzuverleiben: und „durch 
die Kraft der Krankheit“, die in die Pfeiler des Hauses oder in die 
Hand des Arztes „beißt“, können diese Gegenstände sich dann im 
Leeren halten. Das bekannte Szenarium läuft ab. Quesalid, der ge- 
beten wird, sich der von den anderen für aussichtslos gehaltenen 
Fälle anzunehmen, triumphiert mit der Technik des blutigen 
Wurms. 

Jetzt kommt der wahrhaft pathetische Teil unseres Berichts. Der 
alte Schamane, beschämt und zugleich verzweifelt über den Mißkre- 
dit, in den er durch den Zusammenbruch seines Heilverfahrens ge- 
raten ist, schickt Quesalid seine Tochter als Unterhändlerin, damit 
sie ihn bitte, ihm eine Unterredung zu gewähren. Er trifft ihn am 
Fuße eines Baumes sitzend, und der Greis drückt sich in folgenden 
Worten aus: „Wir wollen uns keine bösen Dinge sagen, Freund, ich 
möchte nur, daß du versuchst, mir mein Leben zu retten, damit ich 
nicht vor Scham sterbe, denn ich bin zum Gelächter unseres Volkes 
geworden wegen dem, was du letzte Nacht getan hast. Ich bitte dich, 
Mitleid zu haben und mir zu sagen, was in jener Nacht an deiner 
Handfläche klebte. War es die wirkliche Krankheit, oder war es 
etwa nur fabriziert? Ich bitte dich, Mitleid zu haben und mir zu 
sagen, wie du das angestellt hast, damit ich es dir nachmachen kann. 
Freund, habe Mitleid mit mir.“ Quesalid, der zunächst schweigt, 
beginnt nun, Erklärungen zu verlangen über die Rolle der Kopf- 
bedeckung und des Flitterwerkes, und sein Kollege zeigt ihm die in 
der Kopfbedeckung versteckte Spitze, mit deren Hilfe er sie ım 
rechten Winkel an einem Pfahl befestigen kann, und die Art und 
Weise, wie er den Kopf seines Flittervogels zwischen den Fingern 
festhält, um glauben zu machen, der Vogel hinge mit dem Schnabel 
an seiner Hand. Ganz ohne allen Zweifel ist das alles nur Lug und 
Trug; er simuliert den Schamanismus wegen des materiellen Ge- 
winns, den er daraus zieht, und wegen „seiner Gier nach den Reich- 
tümern der Kranken“; er weiß wohl, daß man die Seelen nicht 
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packen kann, „denn wir haben alle unsere Seele“, auch verwendet 
er Unschlitt und gibt vor, „dies sei die Seele, dieses weiße Zeug, das 
in meiner Hand sitzt“. Das Mädchen fügt seine Bitten denen des 
Vaters hinzu: „Hab doch Mitleid mit ihm, damit er weiterleben 
kann.“ Aber Quesalid bleibt schweigsam. Nach dieser tragischen 
Unterredung mußte der alte Schamane noch in derselben Nacht mit 
seinen Angehörigen verschwinden, „krank im Herzen“ und von der 
ganzen Gemeinschaft gefürchtet ob der Rache, die er zu nehmen 
versucht sein könnte. Ganz grundlos: ein Jahr später kehrte er zu- 
rück. Wie seine Tochter war auch er verrückt geworden. Drei Jahre 
darauf starb er. 

Und Quesalid machte Karriere, geheimnisbeladen, die Betrüger 
entlarvend, voller Mißtrauen gegen den Beruf: „Nur einmal habe 
ich einen Schamanen gesehen, der die Krankheit durch Saugen be- 
handelte; und ıch habe nie herausbekommen können, ob er ein 
echter Schamane war oder ein Simulant. Nur aus einem Grunde 
glaube ich, daß er ein Schamane war: er erlaubte denen, die er ge- 
heilt hatte, nicht, ihn zu bezahlen. Und wahrhaftig, nicht ein ein- 
ziges Mal habe ich ihn lachen sehen.“ Die anfängliche Haltung hatte 
sich also merklich modifiziert: die radikale negative Einstellung des 
Freidenkers ist nuancierteren ‘Gefühlen gewichen. Es gibt echte 
Schamanen. Und er selbst? Am Ende des Berichts weiß man es 
nicht; es ist aber klar, daß er sein Handwerk gewissenhaft ausübt, 
daß er stolz ist auf seine Erfolge und daß er gegen alle rivalisieren- 
den Schulen die Technik der blutigen Feder wärmstens verteidigt, 
deren trügerische Natur, über die er anfangs so gespottet hatte, er 
völlig aus den Augen verloren zu haben scheint. 


Man sieht, die Psychologie. des Zauberers ist nicht einfach. Um 
den Versuch einer Analyse zu machen, sehen wir uns zunächst den 
Fall des alten Schamanen an, der seinen jungen Rivalen bittet, ihm 
die Wahrheit zu sagen, ob die Krankheit, die in seinem Handteller 
klebt wie ein roter klebriger Wurm, echt oder unecht ist, und der in 
Wahnsinn versinkt, weil er keine Antwort darauf bekommen hat. 
Vor dem Drama besaß er einerseits die Überzeugung, daß die pa- 
thologischen Zustände eine Ursache haben und daß man diese her- 
ausfinden kann; andererseits ein Interpretationssystem, in dem die 
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persönliche Erfindung eine große Rolle spielt und das die verschie- 
denen Phasen der Krankheit von der Diagnose bis zur Heilung 
‘ordnet. Diese Ausdeutung einer an sich unbekannten Wirklichkeit, 
die aus Verfahren und Vorstellungen besteht, setzt auf eine drei- 
fache Erfahrung: die des Schamanen selbst, der, wenn seine Be- 
rufung echt ist (und sogar, wenn sie es nicht ist, aufgrund der Aus- 
übung), spezifische Zustände empfindet, die psychosomatischer Na- 
tur sind; dann die des Kranken, der eine Besserung verspürt oder 
auch nicht; und schließlich die der Öffentlichkeit, die auch an der 
Heilung teilnimmt, wobei das Mitgerissensein, dem sie unterliegt, 
und die intellektuelle und gefühlsmäßige Befriedigung, die sie dar- 
aus zieht, eine kollektive Zustimmung erzeugen, die selbst 
wiederum einen neuen Kreislauf inauguriert. 

Diese drei Elemente dessen, was man den Schamanen-Komplex 
nennen könnte, sind untrennbar. Aber man sieht, daß sie sich um 
zwei Pole gruppieren, von denen der eine durch die intime Erfah- 
rung des Schamanen entsteht, der andere durch den kollektiven 
Konsensus. Es gibt in der Tat keinen Grund, daran zu zweifeln, daß 
die Zauberer oder wenigstens die aufrichtigsten unter ihnen an ihre 
Mission glauben und daß dieser Glaube auf die Erfahrung spezi- 
fischer Zustände gegründet ist. Die Prüfungen und Entbehrungen, 
denen sie sich unterwerfen, dürften oft genügen, diese Zustände zu 
erzeugen, selbst wenn man es ablehnt, sie als Probe einer ernsthaf- 
ten und hingebungsvollen Berufung anzuerkennen. Es gibt aber 
auch viel überzeugendere, weil indirekte sprachliche Argumente: in 
dem Dialekt der Wintu aus Kalifornien gibt es fünf Verbalmodi, 
die einer Kenntnis entsprechen, die durch das Sehen, durch körper- 
lichen Eindruck, durch Schlußfolgerung, durch Nachdenken und 
durch Hörensagen zustande kommt. Alle fünf bilden die Kategorie 
der Kenntnis, im Gegensatz zur Mutmaßung, die sich anders äußert. 
Seltsamerweise drücken sich die Beziehungen zur übernatürlichen 
Welt vermittels der Kenntnismodi aus, und zwar durch die des 
Körpereindrucks (das heißt der am meisten intuitiven Erfahrung), 
der Schlußfolgerung und des Nachdenkens. So begreift der Einge- 
borene, der infolge einer geistigen Krise Schamane wird, seinen 
Zustand grammatisch als eine Folgerung aus der gleichsam als un- 
mittelbare Erfahrung formulierten Tatsache, daß er den Befehl 
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eines Geistes erhalten hat, was den deduktiven Schluß zuläßt, daß 
er eine Reise ins Jenseits hat machen müssen, an deren Ende — un- 
mittelbare Erfahrung — er sich bei den Seinen wiederfand.® 

Die Erfahrungen des Kranken geben den am wenigsten wichtigen 
Aspekt des Systems wieder, wenn man davon absieht, daß ein von 
einem Schamanen mit Erfolg Gepflegter besonders gut geeignet ist, 
seinerseits Schamane zu werden, wie man das auch heute bei der 
Psychoanalyse sieht. Wie dem auch sei, man erinnere sich, daß der 
Schamane nie vollständig bar aller positiven Kenntnisse und expe- 
rimentellen Techniken ist, die seinen Erfolg teilweise erklärlich ma- 
chen; im übrigen müssen Störungen der Art, die man heute psycho- 
somatisch nennt und die einen großen Teil der in Gesellschaften mit 
geringem Sicherheitskoeffizienten üblichen Krankheiten ausmachen, 
häufig durch eine psychologische Therapie behoben werden. Im gro- 
ßen und ganzen ist es wahrscheinlich, daß die primitiven Medizin- 
männer wie ihre zivilisierten Kollegen wenigstens einen Teil der 
Fälle heilen, die sıe behandeln, und daß ohne diese relative Wirk- 
samkeit die magischen Bräuche nicht die weite Verbreitung gefun- 
den hätten, wie es in Zeit und Raum tatsächlich der Fall war und 
ist. Aber der P.ınkt ist nicht wesentlich, weil er den beiden anderen 
untergeordnet ist: Quesalid ist nicht ein großer Zauberer geworden, 
weil er seine Kranken heilte, sondern er heilte seine Kranken, weil 
er ein großer Zauberer geworden war. Wir kommen also direkt ins 
andere Extrem des Systems, das heißt zu seinem Kollektivpol. 

Tatsächlich muß man den wirklichen Grund für das Zusammen- 
brechen der Rivalen Quesalids viel eher in der Haltung der Gruppe 
suchen als in dem Rhythmus von Scheitern und Erfolg. Sie selbst 
betonen es ja, wenn sıe sich beklagen, zum Gespött aller geworden 
zu sein, wenn sie ihre Schande in den Vordergrund stellen, ein so- 
ziales Gefühl par excellence. Das Scheitern ist sekundär, aber in all 
ihren Reden gewahrt man, daß sie es als Funktion eines anderen 
Phänomens auffassen: als Schwinden des sozialen Konsensus, der 
auf ihre Kosten um einen andern Praktiker und um ein anderes 
System herum wiederersteht. Das Grundproblem ist also die Be- 


8 D. Demetracopoulou Lee, Some Indian Texts Dealing With the 
Supernatural, in: The Review of Religion, Mai 1941. 
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ziehung zwischen einem Individuum und der Gruppe, oder genauer 
gesagt, zwischen einem bestimmten Typus von Individuum und ge- 
wissen Forderungen der Gruppe. 

Der Schamane bietet seinem Publikum ein Schauspiel, wenn er 
seinen Kranken behandelt. Was für ein Schauspiel? Auf die Ge- 
fahr hin, bestimmte Beobachtungen in unvorsichtiger Weise zu ver- 
allgemeinern, können wir sagen, daß dieses Schauspiel immer eine 
Wiederholung des „Rufes“ durch den Schamanen ist, das heißt der 
Anfangskrise, die ihm seinen Zustand offenbar gemacht hat. Aber 
das Wort Schauspiel darf uns nicht irreführen: der Schamane be- 
gnügt sich nicht damit, bestimmte Vorfälle zu reproduzieren oder 
zu mimen, er erlebt sie effektiv in all ihrer Lebhaftigkeit, ihrer Ori- 
ginalität und ihrer Gewalt von neuem. Und da er am Ende der 
Sitzung wieder in den normalen Zustand zurückkehrt, können wir 
mit einem wesentlichen Begriff, den wir der Psychoanalyse entleh- 
nen, sagen, daß er abreagiert. Bekanntlich nennt die Psychoanalyse 
Abreaktion jenen entscheidenden Augenblick des Heilverfahrens, 
in dem der Kranke die Ausgangssituation, die den Ursprung seiner 
Störung bildet, noch einmal intensiv erlebt, bevor er diese end- 
gültig überwindet. In diesem Sinn ist der Schamane ein professio- 
neller Abreagierer. 

Wir haben an anderer Stelle die theoretischen Hypothesen unter- 
sucht, die zu formulieren notwendig wäre, wenn man feststellen 
wollte, daß der jedem Schamanen oder zumindest jeder Schulrich- 
tung eigene Modus der Abreaktion bei dem Kranken symbolisch 
eine Abreaktion seiner eigenen Störung induzieren kann.? Wenn 
jedoch die wesentliche Beziehung die zwischen dem Schamanen und 
der Gruppe ist, dann muß man auch die weitere Frage nach der Be- 
ziehung zwischen normalem und pathologischem Denken stellen. In 
jeder nichtwissenschaftlichen Perspektive aber (und keine Gesell- 
schaft kann sich rühmen, daran keinen Anteil zu haben) bilden 
pathologisches und normales Denken nicht nur keinen Gegensatz, 
sondern sie ergänzen sich. Angesichts einer Welt, die es begierig 
erfassen möchte, deren Mechanismus zu beherrschen ihm aber nicht 


9 Die Wirksamkeit der Symbole, Kap. 10 der am Kopf dieses Beitrags 
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gelingt, fragt das normale Denken immer von neuem nach dem Sinn 
der Dinge, die ihn indessen verweigern; das als pathologisch bezeich- 
nete Denken dagegen strömt über von Interpretationen und affek- 
tiven Tönen, mit denen es immer eine weit ärmlichere Wirklichkeit 
zu überladen bereit ist. Für das eine gibt es experimentell nicht 
Nachprüfbares, also Dinge, die man nicht fordern kann, für das 
andere Erfahrungen ohne Objekt, also Verfügbares. In der Sprache 
der Linguisten können wir sagen, das sogenannte pathologische 
Denken verfüge (wenigstens in einigen seiner Äußerungen) über 
einen Überfluß an Signifikantem. Durch die kollektive Zusammen- 
arbeit bei dem Heilverfahren des Schamanen stellt sich immer ein 
Ausgleich zwischen diesen beiden sich ergänzenden Situationen her. 
Bei dem Problem der Krankheit, die das normale Denken nicht 
begreift, wird der Psychopath von der Gruppe aufgefordert, einen 
gefühlsmäßigen Reichtum zu investieren, der durch sich selbst ohne 
Nutzwert ist. Es entsteht ein Gleichgewicht zwischen dem, was auf 
psychischer Ebene wirklich ein Angebot und eine Nachfrage ist, 
aber unter zwei Bedingungen: durch eine Zusammenarbeit zwischen 
der kollektiven Tradition und der individuellen Erfindung muß 
sich fortlaufend eine Struktur herausarbeiten und sich modifizieren, 
das heißt ein System von Gegensätzen und Wechselbeziehungen, 
das alle Elemente einer totalen Situation in sich birgt, in der Zaube- 
rer, Kranker und DOffentlichkeit, Vorstellungen und Verfahren 
ihren Platz haben. Und wie der Kranke und der Zauberer muß die 
Öffentlichkeit wenigstens bis zu einem gewissen Grade an der Ab- 
reaktion teilhaben, an jenem Erlebnis einer Welt symbolischer Er- 
güsse, deren „Erleuchtungen“ ihr der Kranke als Kranker und der 
Zauberer als Psychopath — beide über anders nicht integrierbare 
Erfahrungen verfügend — von fern zeigen. Wenn jede experi- 
mentelle Kontrolle fehlt, die nicht notwendig ist und nicht einmal 
verlangt wird, kann einzig diese Erfahrung und ihr relativer Reich- 
tum im einzelnen Fall die Wahl zwischen mehreren verfügbaren 
Systemen ermöglichen und die Zustimmung zu dieser Schule oder 
jenem Praktiker nach sich ziehen.!0 


10 Über den hier durchgeführten vereinfachten Vergleich zwischen 
Zauberer und Psychopath habe ich mich aufgrund einsichtsvoller Kritik 
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Im Unterschied zur wissenschaftlichen Erklärung geht es hier 
nicht darum, verwirrte und ungeordnete Zustände, Emotionen oder 
Vorstellungen mit einer objektiven Ursache in Zusammenhang zu 
bringen, sondern sie in der Form eines Ganzen oder eines Systems 
zu gliedern, wobei das System genauso lange Wert behält, wie es 
die Ausfällung oder das Zusammenwachsen dieser diffusen (auch 
wegen ihrer Diskontinuität peinvollen) Zustände ermöglicht; und 
dieses letztere Phänomen wird dem Bewußtsein durch eine ur- 
sprüngliche Erfahrung, die nicht von außen erfaßt werden kann, 
beglaubigt. Dank ihrer sich ergänzenden Unordnungen verkörpert 
das Paar Zauberer-Kranker für die Gruppe konkret und lebendig 
einen Antagonismus, der jedem Denken eigen ist, dessen normale 
Ausdrucksform aber vage und ungenau bleibt: der Kranke ist reine 
Passivität, Selbstentfremdung, so wie das Nichtformulierbare die 
Krankheit des Denkens ist; der Zauberer dagegen ist reine Aktivi- 
tät, Selbstverströmung, so wie die Affektivität die Nährerin der 
Symbole ist. Das Heilverfahren setzt diese entgegengesetzten Pole 
miteinander in Verbindung, sichert den Übergang von einem zum 
anderen und bekundet in einer ganzheitlichen Erfahrung den Zu- 
sammenhang des psychischen Universums, das selbst eine Projek-. 
tion des sozialen Universums ist. | 

So erkennt man die Notwendigkeit, den Begriff der Abreaktion 
auszuweiten, indem man die Richtungen prüft, die er in den psycho- 
logischen, von der Psychoanalyse abweichenden Therapien ein- 
schlägt; die Psychoanalyse hat das ungeheure Verdienst gehabt, die 
Abreaktion wieder zu entdecken und ihren großen Wert zu beto- 
nen. Darf man sagen, in der Psychoanalyse gebe es nur eine Ab- 
reaktion — die des Kranken — und nicht drei? So sicher ist das 
nicht. Wahr ist jedoch, daß bei dem Heilverfahren eines Schamanen 
der Zauberer spricht und die Abreaktion für den Kranken voll- 
zieht, der schweigt, wohingegen in der Psychoanalyse der Kranke 
spricht und gegen den Arzt, der ihm zuhört, abreagiert. Aber ob- 
gleich das Abreagieren des Arztes nicht mit dem des Kranken zu- 


seitens Michel Leiris’ genauer geäußert in der Einleitung zu dem Werk von 
Marcel Mauss: Sociologie et Anthropologie, Paris 1950, S. XVIII bis 
XXI. 
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sammenwirkt, ist es dennoch erforderlich, denn der Arzt muß eine 
Analyse durchgemacht haben, um Analytiker zu werden. Die von 
den beiden Techniken der Gruppe vorbehaltene Rolle ist weit heik- 
ler zu definieren, denn die Magie paßt die Gruppe mit Hilfe des 
Kranken wieder an vordefinierte Probleme an, während die Psy- 
choanalyse den Kranken mittels eingeführter Lösungen wieder an 
die Gruppe anpaßt. Aber die beunruhigende Entwicklung, die seit 
ein paar Jahren dahin tendiert, das psychoanalytische System aus 
einer Gesamtheit wissenschaftlicher Hypothesen, die in einigen prä- 
zisen und begrenzten Fällen experimentell nachprüfbar sind, in eine 
Art diffuse, das Bewußtsein der Gruppe ganz durchdringende My- 
thologie umzuwandeln (ein objektives Phänomen, das beim Psycho- 
logen in der subjektiven Tendenz zum Ausdruck kommt, ein Sy- 
stem von Interpretationen, das in Funktion des pathologischen 
Denkens gedacht ist, auf das normale Denken auszudehnen, und auf 
Tatsachen der Kollektivpsychologie eine Methode anzuwenden, die 
an die Untersuchung des individuellen Denkens allein angepaßt 
ist), läuft Gefahr, rasch den Parallelismus wiederherzustellen. Dann 
— in einigen Ländern vielleicht schon jetzt — wird der Wert des 
Systems sich nicht mehr auf wirkliche Heilungen gründen, wovon 
einige wenige Individuen profitieren, sondern auf das Sicherheits- 
gefühl der Gruppe auf der Basıs des grundlegenden Mythos der 
Heilung und des bekannten Systems, nach dem sich ihre Welt re- 
konstruiert. 

Von jetzt an kann ein Vergleich zwischen der Psychoanalyse und 
den ältesten und verbreitetsten psychologischen Heilpraktiken die 
erstere zu nützlichen Reflexionen über ihre Methode und ihre 
Prinzipien anregen. Die Psychoanalyse wandelt ihre Behandlungen 
in Bekehrungen um, indem sie unaufhörlich den Kreis ihrer Patien- 
ten erweitert, die, als anomal bezeichnet, allmählich zu Abbildern 
der Gruppe werden; nur ein Kranker kann geheilt aus der Analyse 
kommen, ein Unangepaßter oder ein Haltloser kann nur überredet 
werden. Man kann also eine große Gefahr herannahen sehen: daß 
die Behandlung (ohne Wissen des Arztes, selbstverständlich) über- 
haupt nicht zu einer immer die Umwelt berücksichtigenden Auf- 
lösung einer präzisen Störung kommt, sondern sich auf die Neuord- 
nung des Weltbildes des Patienten aufgrund psychoanalytischer In- 
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terpretationen reduziert. Das heißt, man geriete am Ende in die 
gleiche Situation, die dem magisch-sozialen System, das wir analy- 
siert haben, seinen Ausgangspunkt und seine theoretische Möglich- 
keit liefert. 

Wenn diese Analyse richtig ist, muß man in den magischen Ver- 
haltensweisen die Antwort auf eine Situation sehen, die sich dem 
Bewußtsein durch affektive Außerungen offenbart, deren tiefere 
Natur aber intellektuell ist. Denn nur die Geschichte der symboli- 
schen Funktion böte die Möglichkeit, Rechenschaft abzulegen von 
dieser intellektuellen Bedingung des Menschen: daß die Welt nie 
genug Bedeutung hat und daß das Denken immer über zu viele 
Bezeichnungen für die Objekte verfügt. Hin- und hergerissen zwi- 
schen diesen beiden Bezugssystemen, dem des Signifikanten und dem 
des Signifikats, verlangt der Mensch vom magischen Denken ein 
neues Bezugssystem, in das sich bis dahin kontradiktorische Gege- 
benheiten einfügen lassen können. Aber man weiß, daß dieses Sy- 
stem sich auf Kosten des Fortschritts der Erkenntnis aufbaut, die 
erfordert hätte, eines der beiden früheren Systeme beizubehalten 
und bis zu dem Punkt zu vertiefen (wovon wir noch weit entfernt 
sind), der das Aufgehen des einen im anderen ermöglicht hätte. Man 
sollte das psychopathische oder normale Individuum nicht immer 
nur dieses verunglückte kollektive Abenteuer wiederholen lassen. 
Selbst wenn die Untersuchung des Kranken uns gelehrt hat, daß sich 
jedes Individuum mehr oder weniger auf kontradiktorische Systeme 
bezieht, und daß es unter ihrem Konflikt leidet, so genügt es nicht, 
daß eine bestimmte Integrationsform denkbar und praktisch wirk- 
sam ist, damit sie sich als wahr erweise und damit man sicher sein 
könne, daß die so verwirklichte Anpassung keine absolute Regres- 
sion im Vergleich zu der vorherigen Konfliktsituation darstellt. 

Eine irrige lokale Synthese zusammen mit den normalen Synthe- 
sen in eine allgemeine, aber willkürliche Synthese zu integrieren, 
wäre ein Verlust auf allen Gebieten. Ein Bündel elementarer Hypo- 
thesen kann für den Praktiker einen bestimmten instrumentalen 
Wert besitzen, ohne daß die theoretische Analyse sich dazu zwingen 
lassen darf, darin das letzte Bild der Wirklichkeit zu erkennen, und 
ohne daß es überhaupt nötig ist, durch ihre Vermittlung den Kran- 
ken und den Arzt zu vereinigen in einer Art mystischer Kommu- 


278 Claude Levi-Strauss: Der Zauberer und seine Magie 


nion, die für beide nicht denselben Sinn hat und die nur damit en- 
den würde, die ärztliche Behandlung in eine Fabeldichtung aufzu- 
lösen. Im Grenzfall würde man von dieser nur noch eine Sprache 
verlangen, die dazu diente, die sozial gebilligte Übersetzung von 
Phänomenen zu geben, deren tiefere Natur sowohl der Gruppe als 
auch dem Kranken und dem Zauberer wieder undurchdringlich 


wäre. 
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GIBT ES ZAUBERHANDLUNGEN? * 
Von Ap. E. JENSEN 


Es ist auch in der neueren ethnologischen Literatur noch weitge- 
hend üblich, die Bezeichnung Zauberhandlung auf eine Reihe von 
Erscheinungen des naturvölkischen religiösen Lebens anzuwenden. 
Erstaunlicherweise hat der hervorragendste deutsche Vertreter der 
sogenannten präanimistischen Zaubertheorie, Konrad Theodor 
Preuß, zur Begründung seiner Ansichten über den Ursprung der 
Religion nicht sosehr diese üblicherweise als Zauberhandlungen be- 
zeichneten Erscheinungen herangezogen, sondern — weit darüber 
hinausgreifend — ein besonderes Merkmal der religiösen Außerun- 
gen dabei zugrunde gelegt, wodurch tatsächlich alles Religiöse im 
Bereich der Naturvölker dem Begriff des Zaubers untergeordnet 
wird. Ich beziehe mich dabei weniger auf seine ältere Arbeit über 
den Ursprung von Religion und Kunst (Globus 1904/5) als viel- 
mehr auf seine neueren Arbeiten aus den 20er und 30er Jahren, in 
denen er wesentlich andere und zweifellos tiefsinnigere Ansichten 
über das Wesen der Religion äußert. Auch in diesen neueren Arbei- 
ten verbleibt er bei seiner Grundansicht, daß ein wesentlicher Unter- 
schied zwischen den naturvölkischen religiösen Äußerungen und 
denen unserer Zeit bestehe. 

Diesen Unterschied formuliert er in einer 1932 erschienenen Ar- 
beit über Entwicklung und Rückschritt in der Religion (Zeitschrift 
für Missionskunde und Religionswissenschaft 47. Jg.) folgender- 
maßen (S. 242): „Nun ist es freilich nicht zu leugnen, daß ein 


* [Sehr viel ausführlicher hat sich der Autor mit diesem Themenkreis 
in seinem Buch »Mythos und Kult bei Naturvölkern. Religionswissen- 
schaftliche Betrachtungen, Wiesbaden: Steiner 1951, ?1960, befaßt, ins- 
besondere in den Kapiteln X— XIII, die unter dem Titel »Über die Magie: 
zusammengefaßt sind.] 
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fundamentaler Gegensatz zwischen ‚Zauberei‘ und ‚Religion‘ vor- 
handen ist; die Grundlage dafür ruht aber auf seiten der ersteren 
(der Zauberei) lediglich darin, daß in der Magie die Tradition, der 
Mythus, die Sitte, also die Bezugnahme auf die Urzeit, überwiegt 
und Gottes Einrichtungen von der Urzeit her ihre Wirkung ha- 
ben... Beim Gebet dagegen kommt es nicht in erster Linie auf die 
urzeitliche Festlegung im Mythus und Kult an, sondern auf den 
gegenwärtigen Gott, an dessen Güte sich der Mensch mit seinem 
Anliegen wendet.“ Dieser Vergleich bzw. die Feststellung der Un- 
gleichheit kehrt bei Preuß in ähnlicher Form mehrfach wieder. Un- 
ter Religion versteht er dabei „die in Gebet, Dankbarkeit und 
demütigem Gehorsam sich ausdrückende Hingabe an die Gottheit“ 
(S. 241) — eine Haltung, die in frühen Kulturen nur in leisen An- 
deutungen festzustellen sei und völlig überwuchert werde von den 
Zeremonien, die „als eine zwingende Ursache“ (S. 247) von den 
Göttern und Heilbringern selbst eingesetzt, reinen Zaubercharak- 
ter haben sollen. Daß auch Zeremonien Dankbarkeit und demüti- 
gen Gehorsam gegenüber der Gottheit ausdrücken könnten, wird 
von ihm überhaupt nicht in Erwägung gezogen. Die reine Gebets- 
Religion soll deshalb den Sieg über die Zeremonie errungen haben, 
weil das Gebet für die Menschen bequemer erschien als die manch- 
mal übermenschlichen Anstrengungen, die mit den Zeremonien ver- 
bunden waren, während nach Frazer (Der Goldene Zweig, Leipzig 
1928, S. 82) die Menschen auf den Weg zur Gottesverehrung ge- 
führt wurden durch die Einsicht in den Mißerfolg des Zaubers. 

Es ist hier nicht zu untersuchen, wie es zu dieser eigenartigen 
Auffassung vom Wesen der frühen Religionen gekommen ist, einer 
Auffassung, an der Preuß bis zuletzt festgehalten hat, obgleich ge- 
rade er durch die klare Erkenntnis von der Bedeutung der Mythen 
für das tiefere Verständnis der Kult-Handlungen die ethnologische 
Religionsforschung so wesentlich gefördert hat. Aber auch die Her- 
anziehung der Mythen zur Erklärung der Kulte ist für ihn nur ein 
Anlaß, von „Milderungen des magischen Elementes“ in den natur- 
völkischen Religisnsäußerungen zu sprechen. (Der religiöse Gehalt 
der Mythen, Tübingen 1933, S. 9.) Der Kernpunkt bleibt für ıhn 
die Tatsache, daß die Kulte der Primitiven ausgeführt werden, um 
irgendeinen Zweck zu erreichen. 
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Unbestreitbar ıst die Tatsache, daß uns die Naturvölker wirklich 
fast immer einen Grund angeben können, der das Stattfinden des 
Kultes rechtfertigen soll. Es wird etwas getan, um die Unfruchtbar- 
keit der Frauen zu verhindern, »n die Fruchtbarkeit der Felder zu 
garantieren, um genügenden Regen herbeizuführen usw. Man kann 
dieses Zweckhafte der Kulte natürlich als magisch bezeichnen, wenn 
man mit dem Magischen im wesentlichen nur eine solche Willens- 
äußerung des Menschen verbindet. Ein in diesem Sinne magischer 
Beigeschmack scheint wirklich den Kulten der Naturvölker eigen 
zu sein. Jedoch bleibt es eine durch nichts bewiesene Willkürlich- 
keit, wenn dieser zweckhafte Beigeschmack der religiösen Kulte von 
den Zaubertheoretikern unbedingt als das zeitlich Primäre — und 
vor allem als das eigentlich Wesentliche an ihnen — angesehen 
wird. 

Bei näherem Zusehen erscheint es vielmehr unbezweifelbar, daß 
dieser „magische“ Gehalt des Kultischen niemals der eigentliche und 
echte Ursprung der religiösen Handlungen gewesen sein kann. Dies 
zeigt sich mit aller Deutlichkeit bei einem Vergleich etwa mit dem 
abendländischen religiösen Leben. Das Sakrament des Abendmah- 
les, das eine ähnlich zentrale Bedeutung für den gesamten christ- 
lichen Ritus hat wie manche Zeremonien für die Religionen der 
Naturvölker, geht in seiner Einsetzung auf eine in der heiligen 
Überlieferung beschriebene göttliche Handlung des Religionsstifters 
zurück. Insofern unterscheidet sich der christliche Ritus in seinem 
Wesen durch nichts von einem naturvölkischen Ritual, das seine 
Heiligung durch den im Mythus berichteten göttlichen Ursprung 
erfährt. 

Beide, naturvölkische Zeremonie und christlicher Ritus, sind ge- 
rade wegen dieses göttlichen Ursprungs ganz zweifelsfrei religiöse 
Handlungen. Der von Preuß behauptete magische Charakter der 
primitiven Zeremonie soll dadurch von vornherein gegeben sein, 
daß bei allen heutigen Naturvölkern fast immer ein Anlaß für die 
Ausübung der Kult-Handlung gegeben ist, der angeblich auf den 
ursprünglich angestrebten Zweck hinweist. Wir brauchen nur an die 
katholische Sitte des Messelesens aus vielerlei Anlässen zu den- 
ken, um klar zu sehen, daß der von Preuß postulierte Unterschied 
tatsächlich nicht besteht. Die Messe basiert auf der Idee des Abend- 
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mahls, ist also göttlichen Ursprungs — die Eingeborenen würden 
sagen, daß sie in der Urzeit eingesetzt wurde —, und sie wird nicht 
dadurch zur magischen Handlung, daß sie aus bestimmten Anläs- 
sen wiederholt wird, die ihr einen zweckhaften Beigeschmack geben. 
Ferner sehen wir mit aller Deutlichkeit, daß dieser scheinbare ma- 
gische Charakter nicht mit dem Ursprung der Zeremonie verbun- 
den ist, sondern erst bei ihrer späteren ständigen Wiederholung in 
Erscheinung tritt. 

Nicht anders verhält es sich mit dem von Preuß in Gegensatz zu 
den zeremoniellen Handlungen gesetzten Gebet. Einmal haben auch 
Naturvölker Gebete, in denen sie sich an die gegenwärtig gedachte 
Gottheit wenden (besonders deutlich beispielsweise im afrikani- 
schen Viehzüch:er-Kulturkreis), zum anderen können auch Gebete 
denselben scheinbaren magischen Charakter haben, wenn wir an die 
asiatischen Gebetsmühlen denken oder an die katholische Sitte, eine 
bestimmte Anzahl von Vaterunsern zu beten für die Seelenruhe 
eines Verstorbenen oder für irgendeinen anderen „Zweck“. 

Es ist also keine Frage, daß das gleiche magische Element, das sich 
in jenen Handlungen der Naturvölker fand, auch bei uns ein Kenn- 
zeichen vieler religiöser Verhaltungsweisen ist. Nur zeigt sich mit 
aller Deutlichksit, daß dieses magische Element nicht mit dem Ur- 
sprung des Rituals verbunden ist, sondern ganz im Gegenteil erst 
dann in Erscheinung tritt, wenn mit der ständigen gläubigen Wie- 
derholung der Zeremonie eine Haltung einsetzt, die sich einer bereits 
bestehenden Eiarichtung zu bedienen trachtet. 

Was also hier das Magische an den Kulten genannt wird, hat mit 
echter Magie nicht viel zu tun. Nur das erwähnte Willensmoment 
erinnert daran. Dieses bedeutet aber hier nichts anderes als die der 
Sphäre des alltäglichen Lebens entnommene Erklärung dafür, daß 
und warum man etwas tut. In Wahrheit ist es so, daß den Kult- 
handlungen hier wie dort ein Bild von der Welt zugrunde liegt, in 
dem sich eine besondere Weltordnung spiegelt, deren sich der 
Mensch durch cie Ausübung der Kulthandlung bewußt werden will, 
naturgemäß besonders dann, wenn äußere Anlässe ihm das göttliche 
Geschehen in längst vergangener Zeit in lebhaftere Erinnerung 
bringen oder wenn Sinn und Wesen jener Weltordnung auf irgend- 
eine Weise in Frage gestellt erscheinen. 
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Das gilt für die überwiegende Zahl der naturvölkischen Kult- 
handlungen wie beispielsweise die Reife- oder Totenzeremonien, 
sofern sie noch lebendiger und gültiger Bestandteil des Gemein- 
schaftslebens sind. In ihnen wird in festlicher Weise das göttliche 
Geschehen der Urzeit dramatisch dargestellt, als der Tod mit dem 
Sterben einer Gottheit zum ersten Male eintrat und dadurch zum 
Schicksal für alles Lebendige wurde; oder man erinnert sich jenes 
Geschehens, durch das den Menschen die Zeugungs- und Fortpflan- 
zungsfähigkeit als göttlich verursachte Seinsordnung gegeben wurde. 
In der frühen Pflanzerkultur, deren religiöses Leben vorwiegend 
von diesen beiden Formen des Kultus beherrscht wird, zeigen sich 
übrigens diese scheinbar verschiedenartigen Zeremonien als untrenn- 
bar miteinander verbunden und im Grunde auf ein und dieselbe 
Wurzel zurückgehend. Der ursprünglich echt religiöse Charakter 
der Reifefeiern — nämlich die Zurückführung des menschlichen 
Schicksals auf eine göttliche Seinsordnung und die dramatische Dar- 
stellung des göttlichen Geschehens in der Urzeit — wird nicht etwa 
dadurch zur Zauberhandlung, daß von einigen Völkern angegeben 
wird, die Abhaltung der Zeremonie bewirke selbst die Herbeifüh- 
rung der biologischen Reife bei den Initianten, ohne die Zeremo- 
nie könne der Knabe die Zeugungsfähigkeit nicht erlangen. Daß es 
sich bei solchen oft belegten Angaben ganz offensichtlich um späte 
und nachträgliche Zeugnisse rationalistischen Zweckdenkens han- 
delt, dem der sinnfällige Zusammenhang mit der ursprünglichen 
Einsetzung der Zeremonie verlorengegangen ist, hätte eigentlich 
niemals zweifelhaft werden dürfen — oder man müßte auch den 
christlichen Priester, der die Felder segnet, für einen Zauberpriester 
halten, der „einen magischen Zwang auf die Natur ausüben will“ 
in völliger Verkennung der begrenzten menschlichen Fähigkeiten 
und auf Grund von falschen Kausalverknüpfungen. Selbst wenn 
man die vielfach belegte zweckhafte Umdeutung der naturvölki- 
schen Zeremonien „magisch“ nennen will, so ist dieser magische 
Charakter der Kulte nicht ıhr vor-religiöser Ursprung, sondern im- 
mer nur eine sekundäre Zutat, eine Folge ihrer immer wiederholten, 
späten Anwendung und des Verlustes ihrer ursprünglichen Sinnbe- 
zogenheit. 

Tatsächlich sind für Preuß alle religiösen Zeremonien der Natur- 
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völker Zauberhandlungen, nur aus dem Grunde, weil sie aus 
bestimmten Anlässen stattfinden. Demgegenüber haben andere Ver- 
treter der Zauber-Theorie diese Deutung auf Handlungen be- 
schränkt, die mit Vorliebe ın schwarze und weiße Magie eingeteilt 
werden, je nachdem, ob diese Handlungen den betroffenen Men- 
schen schaden oder helfen sollen. Hierher gehören fast alle magi- 
schen Praktiken der Krankenheilung oder der bösartigen Manipu- 
lationen, durch die ein anderer Mensch verhext, der Gesundheit 
oder des Lebens beraubt werden soll, ohne daß dieser Erfolg 
durch eine rational begreifbare direkte Einwirkung herbeigeführt 
wird. 

Die allgemein verbreitete Annahme der Zaubertheoretiker ist 
dabei die, daß der frühe Mensch außerstande gewesen sei, seine 
tatsächlichen Fähigkeiten richtig zu beurteilen. Zu den völlig fal- 
schen Überschätzungen seines Könnens soll er auf rein assoziativem 
Wege gekommen sein, d. h. mit Hilfe völlig irriger Kausalverknüp- 
fungen, die zu seinem noch ganz unentwickelten Intellekt vorzüg- 
lich passen sollen. 

Nun gibt es chne Zweifel echte magische Handlungen, und es er- 
hebt sich die Frage, ob sie als Zauberhandlungen im Sinne der Zau- 
bertheorie angesehen werden und ob sie wirklich die Vorstufe zur 
Religion derart gebildet haben können, daß die echte Religion sich 
erst aus ihnen entwickelt habe. Bei einer Betrachtung der zahl- 
reichen Berichte über echt magische Handlungen drängen sich zwei 
Elemente in den Vordergrund, die wir etwa an dem Beispiel der 
großen Schamanen feststellen können: 

1. Der Schamane ist stets ein besonderer Mensch. Nicht jeder 
kann Schamane werden, und andere müssen es so unbedingt werden, 
daß auch ihre eigene heftigste Ablehnung ebenso wie der Einspruch 
ihrer Sippe sie nicht vor ihrem Schicksal bewahren können. Und 
zwar sind sie nicht auf Grund körperlicher Merkmale dazu präde- 
stiniert, sondern wegen bestimmter psychischer Eigenschaften, die 
sich in besonderen Formen von psychischer Exaltiertheit offenbaren. 
Bei zahllosen Völkern der Erde finden wir dieses selten durch Erb- 
lichkeit, aber stets durch individuelle Berufung und durch indivi- 
duelle Ausbildung gekennzeichnete magische Priestertum. 

2. Die schamanistischen Praktiken bedienen sich meist solcher 
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Vorstellungen, die durchaus nicht auf dem eigenen Boden des Scha- 
manismus gewachsen zu sein brauchen. Wenn z. B. der Schamane auf 
der Molukken-Insel Ceram seine Himmelsreise antritt, wobei er 
den neunstufigen Weltberg erklimmt, um auf dem höchsten Punkt 
von der Gottheit selbst das gute Wasser zu empfangen, das er zu- 
rückbringt, um damit Krankheiten zu heilen, so haben die Vorstel- 
lungen von der Neunstufigkeit der Welt und der zuoberst thro- 
nenden Gottheit an sich gar nichts mit seiner magischen Praxis zu 
tun, sondern sind Bestandteile des in dieser Kultur gültigen Welt- 
bildes, das zweifellos ein Ergebnis religiösen Erkenntnisstrebens je- 
ner Menschen ist. 

Auf der anderen Seite basiert die Handlung keineswegs auf be- 
haupteten Fähigkeiten, die nicht mit der Erfahrung über mensch- 
liches Können in Einklang zu bringen wären. Denn daß der Scha- 
mane tatsächlich körperlich die Himmelsreise vollführt habe, wird 
ursprünglich niemand geglaubt haben — auch nicht der früheste 
Mensch. Es wird auch gar nicht behauptet; denn die Reise wird nur 
auf Grund bestimmter psychischer Fähigkeiten unternommen, 
und das, was sichtbar geschieht, ist in genau dem gleichen Sinn und 
Umfang eine Darstellung, wie es unsere dramatischen Aufführungen 
im Theater sind. Es ist deshalb auch gar nicht verwunderlich, daß 
die schamanische Himmelfahrt gelegentlich so dargestellt wird, als 
ob der ganze körperliche Schamane die Reise unternimmt. Das ist 
genausoviel und auch genausowenig Betrug wie die vorgetäuschte 
Ermordung des Macbeth auf unserer Bühne. Eine dramatische Vor- 
führung will vortäuschen — das ist eines ihrer wesentlichsten Merk- 
male, denn die äußerlich vorgeführte Handlung dient nur der be- 
kräftigenden Darstellung des geistigen Vorganges, auf den es im 
wesentlichen ankommt. Was aber der schamanische Schauspieler 
wirklich erlebt, das ist das alleın Entscheidende, und darüber wissen 
wir leider nur wenig. Wir können jedoch den Berichten der Reisen- 
den entnehmen, daß es unter ihnen alle Stufen und Schattierungen 
gibt, vom großen, von seiner Rolle tief ergriffenen Darsteller bis 
zum lächerlichen Komödianten. 


Ich komme auf das Thema der echten Magie sogleich noch einmal 
zurück und wende mich zunächst andersartigen Erscheinungen zu, 
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die in der ethnologischen Literatur meist gemeinsam mit den echt 
magischen Handlungen behandelt werden, obgleich sie eigentlich 
deutlich davon getrennt werden sollten. 

Hierher gehört das weite Gebiet des Sympathiezaubers, der 
Fernwirkungen durch Analogie in Zeit und Raum und was der- 
gleichen umfangreiches Material noch mehr ist — jedenfalls Hand- 
lungen, die weder auf bestimmte Individuen beschränkt sind, noch 
während ihrer Ausübung besondere ekstatische Zustände an den 
Handelnden erkennen lassen, wie sie beispielsweise für Schamanen 
typisch sind. Ein anderes Merkmal jener sogenannten Zauberhand- 
lungen ist es, daß sie keineswegs auf Naturvölker beschränkt sind, 
sondern sich ohne wesentliche Unterschiede auch in modernen Kul- 
turen, selbst bei höchst kultivierten Personen finden und hier mit 
Recht als Aberglaube bezeichnet werden. Von der Zaubertheorie 
sind alle diese zahlreichen Erscheinungen auf eine Wurzel zurück- 
geführt, nämlich auf die angeblich unzureichende Denkfähigkeit 
des frühen Menschen und ihre auf Irrtümern beruhenden Kausal- 
verknüpfungen. 

Ohne den Anspruch auf Vollständigkeit zu erheben, möchte ich 
einige verschiedenartige Gruppen dieser Handlungen kurz auf ihre 
Quellen hin erörtern: 

Zunächst ist eine Reihe von Erscheinungen zu nennen, die zwei- 
fellos auf sogerannte Ausdrucksbewegungen zurückgeht. Das beste 
Beispiel bietet der schon oft erwähnte Kegler, der in den merkwür- 
digsten Verrenkungen den Lauf der von ihm geworfenen Kugel zu 
beobachten pflegt. In diesem Fall wird wohl kaum jemand von 
Zauber sprechen, und doch ist sein Verhalten für unsere Frage kaum 
grundsätzlich verschieden von dem eines verlassenen Mädchens 
etwa, das seinsm ungetreuen Liebhaber Übles wünscht und bei- 
spielsweise sein Bild zerreißend darin eine Handlung sieht, durch 
die dieser Wunsch erfüllt werden könnte. 

Die Ausdrucksbewegung ist zweifellos eine Komponente dieses 
Bildzaubers, der sich insoweit nicht von der Haltung des Keglers 
unterscheidet. Zu einer Zauberhandlung wird das Zerreißen des Bil- 
des nur im Zusammenhang mit anderen Vorstellungen (siehe unten) 
oder bei ganz hoffnungslos abergläubischen Menschen, die wirklich 
zu dem Glauben neigen, eine solche Handlung allein könne die 
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gewünschte Wirkung haben. Durch kein Mittel in der Welt kann 
der Zaubertheoretiker beweisen, diese bei uns nur vereinzelt vor- 
kommende Haltung sei in der Frühzeit Allgemeingut der Mensch- 
heit gewesen. 

Für die Religionswissenschaft ist eine andere Gruppe von Er- 
scheinungen weit interessanter, weil sie offensichtlich auf alte Welt- 
bildvorstellungen zurückgeht. Eine Erscheinung wie beispielsweise 
das Auftreten mit dem rechten oder linken Fuß bei bestimmten An- 
lässen — überhaupt die Bedeutung von rechts und links in zahlrei- 
chen Fällen — steht sicherlich mit jenen vielen Vorschriften in Zu- 
sammenhang, die sich auf die Polarität der Welt beziehen, die in 
irgendeiner Frühzeit wesentlicher Bestandteil einer Wirklichkeits- 
erkenntnis war. Die Ausübung solcher Handlungen aber war und 
ist keineswegs ein Zauberbedürfnis. Jedenfalls haben wir nicht den 
geringsten Beweis für eine solche Annahme. Wohl aber wissen wir 
aus allen religiösen Zeremonien, daß der Mensch in jeder Kultur 
eine bestimmte Ordnung der Welt erkannt zu haben glaubt und 
daß er sich verpflichtet fühlt, sıch als handelnde Person — besonders 
auch mit dem Mittel der Darstellung — in diese Ordnung der Welt 
einzufügen. Diese meist auch zur Welt des Zaubers gerechneten 
Handlungen sind in ihrem Ursprung also viel eher religiös und erst 
sehr viel später spielerischer oder törichter Aberglaube geworden. 

Eine dritte Gruppe schließlich führt uns wieder zur echten Magie 
zurück, in der sie offensichtlich ihren Ursprung hat. Ein handgreif- 
liches Beispiel ist der sog. Pars-pro-toto-Zauber, der mit vielen 
Abwehr- und Sicherungsmaßnahmen früher und moderner Men- 
schen eng zusammenhängt. Wenn ein Eingeborener — oder genauso 
ein heutiger Europäer — abgeschnittene Haare und Nägel gut ver- 
birgt, damit sie nicht in den Besitz eines Übelwollenden gelangen 
können, der ihm durch Manipulationen damit Schaden zufügen 
könnte, so verweist uns das ganz unmittelbar auf die sog. schwarze 
Magie. An ihr aber sind das Wesentlichste nicht die sichtbaren 
Handlungen, sondern die mit solchen Handlungen verbundenen 
seelisch-geistigen Grundlagen. Daß schon allein der menschliche 
Wille, einem anderen Menschen Böses zuzufügen, ohne daß eine ent- 
sprechende Tat erfolgt, doch Nachteile für den Betroffenen mit sich 
bringt, können wir selbst im alltäglichen Leben allzuoft beobachten. 
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Der böse Gedanke ist eine Wirklichkeit und vermag als solche etwas 
zu bewirken. | 

"Hier ist die Verbindung zur echten Magie. Auch der sog. schwarze 
Magier bedient sich bei seinen Handlungen natürlich genauso der 
„Darstellung“, wie es in allen religiösen Zeremonien — ja in den 
meisten mensch/ichen Lebensbereichen überhaupt geschieht, denn der 
Mensch ist ein darstellendes Wesen. Das ist ein Urphänomen seiner 
Existenz. Wenr sich der Magier eines Teiles vom Körper des zu ver- 
hexenden Menschen oder seines Bildes bedient, so mag das einerseits 
ein Zeugnis dafür sein, wie sich der frühe Mensch die Zusammen- 
hänge zwischen den Dingen dieser Welt vorgestellt hat, im wesent- 
lichen ist es jedoch ein Requisit auf der Bühne des Darstellers wie 
die feierliche Zurschaustellung der Mordwaffe auf dem Tisch des 
Richters während der Gerichtsverhandlung. Wenn aber die Men- 
schen dazu übergehen, die vom Körper getrennten Teile in Sicher- 
heit zu bringen, ohne sich dabei auf die eigentlichen Vorgänge 
geistig-seelischer Art zu beziehen, so ist das genau das, was wir 
Aberglaube nennen. Dieser ıst aber sowohl bei uns wie in frühen 
Kulturen entweder ein Spiel, nämlich sofern er nur die Aufmerk- 
samkeit auf eine existente Welt lenkt, oder er gehört auf den 
Tummelplatz der „Urdummheit“, sofern nämlich die Abergläubi- 
schen im Ernst annehmen, die Vernichtung eines Bildes allein könne 
ohne Verbindung mit besonderen psychischen Erlebnissen eine 
angestrebte Wirkung haben. 


Die Frage, cb man den Tätigkeitsbereich jener echten Magier zu 
dem Gebiet der Religion rechnen oder ihn grundsätzlich als eine 
andere Welt davon trennen sollte, ist oft Gegenstand von Erörte- 
rungen gewesen. Diese Frage hat sich nur deshalb gestellt, weil sich 
die Magie — wenigstens in frühen Kulturen — auf die mannig- 
fachste Weise mit den religiösen Kulten verbindet. Fast immer be- 
dienen sich die magischen Praktiken der religiösen Anschauung von 
der Welt und ihrer göttlichen Ordnung, wie man es am deutlich- 
sten an jener erwähnten Himmelsreise des Schamanen feststellen 
kann. Selbst die modernen Spiritisten bedienen sich der uns aus dem 
Neuen und Alzen Testament vertrauten Vorstellungen von den See- 
len der Verstorbenen. Aber auch in den manistischen Religionen 
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Afrikas etwa sehen wir den magischen Priester, der in allem We- 
sentlichen eine Sonderstellung außerhalb der religiösen Kulte hat, 
in vieler Hinsicht doch mit diesen verbunden — sei es, daß er den 
richtigen Zeitpunkt für die Ausübung der Kulte bestimmt oder 
sonstwie sein besonderes Wissen und Können in den Dienst des 
zeremoniellen Lebens stellt. 

In welchem Maße aber das Magische außerhalb der religiösen 
Sphäre steht, meist ihr gerade entgegengesetzt ist, zeigt sich mit ein- 
maliger Deutlichkeit an jenem Bericht des Neuen Testaments, der 
die Versuchung Christi genannt wird. Hier ist von der Götter und 
Menschen bezwingenden Macht die Rede, die das hervorstechend- 
ste Merkmal aller echt magischen Handlungen ist. Wir spüren an 
der schroff feindseligen Ablehnung des Religionsstifters (Hebe dich 
weg von mir, Satan!) die unüberbrückbare Kluft zwischen der 
Magie und der Religion. 

Wir erfahren aber noch etwas anderes mit gleicher Deutlichkeit: 
Wenn Christus in Versuchung gerät, Steine in Brot zu verwandeln 
oder von dem Dach eines Tempels herabzuschweben, so muß er 
doch wohl die Fähigkeit dazu in sich verspürt haben.! Bei allen 
echten Magiern müssen wir natürlicherweise ebenfalls annehmen, 
daß sie sehr wohl wissen, daß ihnen die Tore zu einer Welt geöffnet 
sind, in der man mit der alltäglichen Schulweisheit nicht wandeln 
kann. Es handelt sich bei der echten Magie durchaus um ein exaktes 
Wissen von den menschlichen Kräften und nicht um eine völlig fal- 
sche, erfahrungswidrige Einschätzung und Überschätzung der eige- 
nen Fähigkeiten, wie es die Zaubertheoretiker annehmen. 


Man könnte hier einwenden, daß der Bericht des Neuen Testa- 
mentes doch insofern die Annahme der Zaubertheorie stütze, als die 
Verwandlung von Stein in Brot tatsächlich unmöglich sei und ein 
Magier, der solches zu unternehmen beabsichtige oder vollbringen 
zu können behaupte, zeige in der Tat eine erfahrungswidrige Über- 
schätzung seiner eigenen Fähigkeiten. Nun liegt es uns zwar fern, 


1 Den Hinweis auf die Wichtigkeit dieser Szene im Neuen Testament 
für die hier behandelte Frage verdanke ich einer Unterhaltung mit Pro- 
fessor Walter F. Otto, Tübingen, über diesen Gegenstand. 


290 Ad.E. Jensen 


gerade die Verwandlung von Stein in Brot als im Bereiche des Mög- 
lichen liegend behaupten zu wollen. Jedoch sind wir auf dieses kon- 
krete Beispiel für unseren Gedankengang nicht angewiesen, und es 
soll hier nicht untersucht werden, wo die Grenze für das ım Bereich 
echter Magie Mögliche liegt. Es kommt hier nur darauf an, daß 
genügend konkrete Fälle hinreichend belegt sind, in denen jeden- 
falls der erfahrungsgemäß normale Ablauf natürlicher Reaktionen 
durch die psychischen Wirkungsmöglichkeiten verändert wurde. In 
unserem abendländischen Kulturkreis sind entsprechende Er- 
fahrungen nur spärlich belegt (wenn auch durchaus vertreten), 
weil das gesamte Gebiet der echten Magie nur einen peripheren 
Platz einnimmt — durch das Paideuma unserer Kultur dorthin 
verdrängt. 

Eine andere aft behandelte Frage ist die nach dem relativen Alter 
von Magie und Religion. Sie erscheint mir deshalb weitgehend ge- 
genstandlos, weil nach der dargelegten Auffassung von dem Wesen 
der beiden Erscheinungen eine nicht aus der anderen abgeleitet wer- 
den kann. Die geistige Grundhaltung der echten Magie ist vermut- 
lich so alt wie das Menschengeschlecht und sein Streben nach Macht. 
Da die religiöse Haltung des frühen Menschen im wesentlichen die 
Gestaltung der Erkenntnis vom göttlichen Charakter der Wirklich- 
keit ist, so ist auch diese vermutlich so alt wie das Menschenge- 
schlecht. Das allerdings, was fälschlicherweise meist als Magie be- 
zeichnet wird, und zwar sowohl der Aberglaube wie die wegen 
ihrer Zweckhaftigkeit magisch gedeuteten, in Wahrheit aber ur- 
sprünglich echt religiösen Kulte, ist zweifellos nicht älter als die 
Religion oder gar ihr eigentlicher Vorläufer, wie die Zaubertheore- 
tiker annehmen. Sie erweisen sich meines Erachtens beide als späte 
Erben einer in ihrem tieferen Sinn nicht mehr verstandenen reli- 
giösen Gestaltung, oder — was den Aberglauben angeht — auch als 
unverstandene Reste ursprünglich echt magischer Praktiken. 


Es muß aber noch eine letzte Gruppe von Erscheinungen erwähnt 
werden, die ebenfalls meist als Zauber bezeichnet wırd und in keine 
der bisher behandelten hineinpaßt. Auch diese Handlungen tragen 
nicht die eigentlichen Merkmale der magischen Geisteshaltung, 
erscheinen aber auch nicht so handgreiflich und simpel wie jene 
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Bräuche, die wir soeben dem Bereich des Aberglaubens zugeordnet 
haben. In diese Gruppe gehören zahlreiche Berichte, in denen ein 
komplizierter Vorgang geschildert wird, der deshalb nicht den Cha- 
rakter einer Kulthandlung hat, weil uns der Sinnzusammenhang, der 
diesen Handlungen einmal zugrunde gelegen haben muß, ganz und 
gar unzugänglich ist. Um anzudeuten, welche Art von Handlungen 
hier gemeint ist, sei nur auf solche Sitten wie das Zahnausschlagen, 
das Feilen der Zähne, die Körperverstümmelungen hingewiesen und 
auch auf die tausenderlei Bräuche, die sich bei primitiven und euro- 
päischen Völkern noch aus bestimmten Anlässen wie Hochzeit, 
Ernte, Feldbestellung usw. finden und die in die Literatur einge- 
gangen sind als Fruchtbarkeitszauber, Regenzauber, Körperzauber, 
Liebeszauber und was dergleichen mehr ist. 

Wäre die Ethnologie bei der Betrachtung dieser sog. Zauberhand- 
lungen positivistisch genau und vorsichtig verfahren, so hätte sie 
nur feststellen können, daß es im Bereich der Naturvölker wie auch 
in der Volkskunde der Neuzeit eine Fülle von Sitten und Gebräu- 
chen gibt, deren Sinn uns nicht verständlich ist. Aber gerade diese 
Tatsache, daß uns der Sinn jener Handlungen nicht zugänglich ist, 
war die eigentliche Ursache dafür, sie als Zauberhandlungen aus- 
zugeben. 

Im Gegensatz zu den abergläubischen Handlungen, die meist 
schon wegen ihrer Dürftigkeit als typische „Survivals“ erkennbar 
sind, ist diese letzte Gruppe meist dadurch ausgezeichnet, daß die 
Handlungen mit großer Aufmerksamkeit und mit gewisser Um- 
ständlichkeit ausgeführt werden, so daß ihre Deutung als rein aber- 
gläubisches Verhalten unzulässig erscheint und man eher geneigt ist, 
an echte religiöse Zeremonien oder an echte magische Praktiken zu 
denken (z.B. die Regenzeremonien). Die behauptete zauberische 
Grundlage dieser Bräuche ist — wie in den früher behandelten Fäl- 
len auch — nicht durch die damit verbundenen Angaben der be- 
treffenden Völker gegeben, sondern sie ist fast immer sekundär von 
den Betrachtern dieser Bräuche gerade daraus erschlossen worden, 
daß uns ein anderer Sinn nicht zugänglich schien. 

Zum Abschluß meines Gedankenganges möchte ich nur in einem 
Beispiel zeigen, daß sich an manchen solcher vermeintlichen Zau- 
berhandlungen aufweisen läßt, daß sie nichts anderes sind als die 
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sonst zu den religiösen Äußerungen gerechneten Kulte der Natur- 
völker. 

Während meiner Expedition nach der Molukken-Insel Ceram er- 
hielt ich einen Bericht über eine Zeremonie, die man normalerweise 
als Fruchtbarkeits-Zauber bezeichnen würde. Erst sehr viel später 
nach meiner Rückkehr wurde mir klar, daß die beschriebene Hand- 
lung im wesentlichen mit der Kult-Handlung beim Tode eines Men- 
schen wie auch mit der Einweihungs-Zeremonie in eine geheime 
Kult-Gemeinschaft, der sogenannten Wapulane, identisch war. Die 
Angaben lauten kurz folgendermaßen: 

Bei Unfruchtbarkeit der Frauen sollen drei Schweine geschlachtet 
werden und von jedem Schwein ein Stück auf einige chinesische 
Porzellanteller gelegt werden, die auf Ceram als sogenannte Pusaka- 
Stücke in vielen Zeremonien benutzt werden. Diese nachweislich 
schon in sehr früher Zeit zu den Inselvölkern importierten Handels- 
güter werden von den dortigen Völkern nicht als solche angesehen, 
sondern sind in die mythische Welt verwoben und stammen als Ge- 
schenke an die Menschen von den göttlichen Wesen der Urzeit. 

Diese Schüsseln mit den Fleischteilen der getöteten Schweine wer- 
den in die Erde vergraben, während die Schweine in einem zeremo- 
niellen Mahl verzehrt werden. Später werden die Schüsseln wieder 
ausgegraben und mit Wasser gefüllt, das eine Nacht hindurch ste- 
henbleibt. Am andern Tag waschen sich die Teilnehmer an der 
Zeremonie mit diesem Wasser. 

Die entscheidenden Teile dieser vermeintlichen Zauberhandlung 
sind das Töten der Schweine, das zeremonielle Verzehren des Flei- 
sches, das Verzraben einzelner Fleischteile der getöteten Schweine 
und die zeremanielle Waschung. Die dabei verwendeten Porzellan- 
schüsseln werden gerade bei der Beschreibung dieser Zeremonie noch 
einmal als Geschenk der Urzeit-Gottheit bezeichnet, die den Men- 
schen die zeremonielle Behandlung des Geschenkes vorschreibt und 
sie den menschlichen Schamteilen gleichsetzt. 

Alle diese Einzelhandlungen sind gleichzeitig die wesentlichsten 
Bestandteile aller religiösen Zeremonien der West-Ceramesen. Die 
in allen Kulten wiederholte Handlung bezieht sich auf den entschei- 
denden Mythos, der die Tötung einer Gottheit in der Urzeit be- 
schreibt und damit das heutige Schicksal der Menschheit begründet. 
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Wie ich an anderer Stelle (Das religiöse Weltbild einer frühen Kul- 

tur, Verlag Aug. Schröder, Stuttgart 1948) ausführlich dargelegt 

habe, sind alle darauf bezogenen religiösen Handlungen reine Wie- 
derholungs-Kulte, in denen die heutigen Menschen im dramatischen 

Spiel die Urzeit-Vorgänge darstellen. Es liegt im Wesen aller die- 

ser religiösen Zeremonien, daß der Anlaß zu ihrer Begehung mit der 

in der Mythe begründeten Weltordnung im Zusammenhang steht. 

So finden die Zeremonien sowohl im Rahmen der Reife-Feiern wie 

beim Tode eines Menschen und eben auch bei Unfruchtbarkeit einer 

Ehe statt, weil die Mythe gerade jene zum menschlichen Schicksal 

gehörenden Ereignisse im besonderen durch das göttliche Urzeit- 

Geschehen begründet; denn das Sterben der Menschen und die Wie- 

derkehr zu neuem Leben in der Fortpflanzung sind die Grundge- 

danken jener altertümlichen Ackerbau-Mythe. 

So löst sich dieser vermeintliche Fruchtbarkeitszauber ganz und 
gar ın den religiösen Zeremonien jener Völker auf. Ich glaube, zu 
der Vermutung berechtigt zu sein, daß es auch bei einem großen 
Teil anderer sogenannter Zauberhandlungen — wie insbesondere 
dem Regenzauber, den Körperverstümmelungen, dem Vermehrungs- 
zauber für Pflanzen und Tiere usw. — nicht anders ist als bei die- 
sen vermeintlichen Fruchtbarkeitszauber in Ceram, nämlich, daß es 
sich dabei keineswegs um einen Zauber, sondern um eine religiöse 
Zeremonie handelt, deren Sinn nur nicht verständlich ist, weil uns 
die erklärenden Mythen fehlen. Möglicherweise gehören einige da- 
von auch ursprünglich zur echten Magie. Ein oft sehr brauchbares 
Hilfsmittel für die Beantwortung der Frage, ob eine unverstandene 
Zeremonie zu den religiösen oder zu den magischen Äußerungen 
gehört, ist die Beachtung der Funktionen der dabei tätigen Priester, 
denn diese sind in den meisten naturvölkischen Kulturen sehr deut- 
lich voneinander geschieden. 

Ich fasse den Gedankengang der Darlegung noch einmal kurz zu- 
sammen: 

1. Die hauptsächlich von Preuß behauptete zauberische Grundlage 
aller naturvölkischen religiösen Zeremonien wegen ihrer angeb- 
lichen Zweckhaftigkeit, wobei dieser Zweck sogar die primäre 
Ursache für die Entstehung der Kulte gewesen sein soll, läßt sich 

“nicht aufrechterhalten, weil die Zweckhaftigkeit einerseits eine 
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zweifellos spätere Anwendung ist, andererseits nur durch den 
Anlaß für die Ausübung der Zeremonien gegeben ist. 
Weitgehend unabhängig von allen religiösen Zeremonien sind 
die Handlungen der echten Magie. Sie beruhen auf einer indi- 
viduellen Berufung des Magiers, der eine besondere psychische 
Befähigung für seinen Beruf haben muß. Die Handlungen wer- 
den meist in besonderen psychischen Erregungszuständen ausge- 
führt, die den Magier zu nichtalltäglichen gesteigerten Hand- 
lungen befähigen. Die magischen Handlungen beruhen jedoch 
nicht auf einer völlig falschen, erfahrungswidrigen Einschätzung 
menschlicher Fähigkeiten. 

Die sogenannten abergläubischen Verrichtungen sind teils Aus- 
drucksbewegungen, teils unverstandene Restbestände sowohl 
aus ursprünglich echt religiösen Zeremonien, wie aus echt magi- 
schen Praktiken, wobei handgreifliche, äußerlich bemerkbare 
Handlungen ausgeführt werden ohne die entsprechenden gei- 
stig-seelischen Zusammenhänge. 

Magie und Religion sind wahrscheinlich gleich alt und haben 
im wesentlichen nichts miteinander zu tun. Die zahlreichen Ver- 
bindungen zwischen magischen Praktiken und religiösen Vor- 
stellungen sind sekundär. 

Eine Reihe von umfangreicheren Bräuchen, die weder zur 
Religion noch zum Aberglauben gerechnet und als Zauber- 
handlungen gedeutet wurden, sind wahrscheinlich religiöse 
Wiederholungskulte und von der Ethnologie nur deshalb als 
Zauberhandlungen gedeutet worden, weil ihre Zusammenhänge 
mit religiösen Vorstellungen nicht erkannt wurden. 


Wenn ich als Abschluß meiner Betrachtung über die Frage: Gibt 
es Zauberhandlungen? zu der Antwort komme: Nein — wenigstens 
nicht im Sinne der Zaubertheorie, so soll das heißen: 

Die echt magischen Handlungen beruhen weder auf unzulässigen 
Assoziationen noch auf falscher Kausalität, noch basieren sie auf 
einer völlig falschen Einschätzung der menschlichen Fähigkeiten. 
Vielmehr basieren sie einerseits auf überwiegend seelischen Realitä- 
ten, denen wir in unserem wissenschaftlichen Weltbild nur so gut 
wie keine Bezchtung schenken, deren Wirklichkeitsgrundlage wir 
aber trotzdem täglich an uns selbst beobachten können, und ande- 
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rerseits auf dem gesicherten Wissen des Magiers, daß er in seelischen 
Ausnahmezuständen zu nichtalltäglichen Handlungen befähigt ist. 

Wenn ich diese Ansichten überwiegend als Behauptungen darle- 
gen mußte und die Begründung aus dem Material nur andeuten 
konnte, so sei auf die Kürze der Zeit verwiesen, die für die Aus- 
führungen zur Verfügung stand. 


Arnold Gehlen, Urmensch und Spätkultur. Philosophische Ergebnisse und Aussagen. 
Frankfurt: Athenäum, 2., neu bearb. Aufl. 1964, S. 232—236. (1. Aufl.: Bonn 1956) 


MAGIE 
Von ARNOLD GEHLEN 


Die weltweite Verbreitung der Magie in archaischen Kulturen 
läßt sich aus den Rudimenten des Aberglaubens, die man in unauf- 
geräumten Ecken der modernen Seele finden kann, nicht herleiten. 
Wenn man sich der Drastik magischer Praktiken und ihrer unge- 
meinen, erst vom Monotheismus überwundenen Lebenszähigkeit 
mit anthropologischen Begriffen nähern will, ist zunächst einzu- 
sehen, daß ihnen eine entwicklungsrelative Angemessenheit zukam, 
denn hier bewegte sich eine durchaus rationale, ja apriorische Vor- 
ahnung von notwendigen Zusammenhängen von der Freilegung 
einer streng analytischen Experimentierpraxis noch in nichtpassen- 
den Verhaltensbahnen. Die Vernunft ist nämlich selbst operativ, 
und mit innerem Recht hält sie sich zunächst im Bereich der Hand- 
lung; andererse:ts gibt uns die Wahrnehmung zweifellos gewisse Zu- 
sammenhänge, ja sogar in manchen Fällen unmittelbar die Kausa- 
lität der Erscheinungen, ihr Hervorgehen auseinander, aber niemals 
die Notwendigkeit dieser Zusammenhänge. Diese Notwendigkeit 
einzusehen, ist allein der in der Handlung wirksamen Vernunft 
vorbehalten, ocer anders gesagt: erst wenn man tätig und praktisch 
einen objektiven Zusammenhang von Folgedaten aus der Raum- 
zeitstelle des Erlebens ablöst und ıhn frei darstellt, hat man darın 
zugleich die Evidenz von der Notwendigkeit dieser Zusammen- 
hänge. 

Man kann dies bei den Spielen der Kinder und bei jedem Auf- 
greifen eines zufälligen Sacherfolges beobachten: ein solcher Sach- 
erfolg wird erst dann in seiner eigenen Ebene als notwendig im 
Sinne einer Folge „jedesmal dann, wenn ...“ frappant, wenn das 
Verhalten, aus dem zufällig eine bemerkenswerte Kausalität her- 
aussprang, um seiner selbst willen wiederholt, also frei dargestellt 
wird. Erst mit dieser Extrapolation aus der einmaligen Geschehens- 
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reihe wird der Erfolg als notwendig, im Sinne einer strengen Sach- 
gesetzlichkeit erlebt. Jeder Chemiker, dem im Zuge eines gerich- 
teten Versuches eine unvorhergesehene Stoffreaktion begegnet, wird 
sofort seine Intention abbrechen und die Umstände des Versuches 
frei, um ihrer selbst willen wiederholen — ergibt sich dasselbe 
Resultat, so hat er nicht nur eine Kausalwahrnehmung: die hatte 
er schon das erste Mal, sondern er hat jetzt, beim zweiten, freien 
Handlungsgang, schon das „jedesmals — wenn“, also die Not- 
wendigkeit des Effektes. 

Daß man also einen beobachteten Erfolg durch „Reindarstel- 
lung“ der Handlungskette, die zu ihm hinführte, herbeiführen 
kann, und zwar dann erst im Bewußtsein der zwingenden Not- 
wendigkeit seines Eintretens, das ist der verhüllte Vernunftkern in 
der Magie. Generell glaubt sie, durch freie Darstellung eines Ereig- 
nisverlaufes ihn mit Notwendigkeit zu provozieren — das ist genau 
die Ratio des Experimentes! Diese Darstellung ist immer eine Ab- 
lösung der benutzten Mittel von den realen Situationsumständen 
der wirklichen Erfahrung, und K. Beth (Religion und Magie bei 
den Naturvölkern, 1914, p. 93 f.) sah richtig hierin ein wesentliches 
Merkmal des „Zaubers“ — so wirft man den Speer in der Rich- 
tung des unsichtbaren Feindes, um ihm magisch zu schaden. Hierbei 
kommt ein uns lange bekanntes, sehr tiefes Bedürfnis des Menschen 
zu Worte: das Beisichbehalten eines Erfolges durch Ablösung des 
erfolgreichen Verhaltens von der unmittelbaren Erfahrungssitua- 
tion selber. In der Magie wird z. B. die Jagd mit allen Einzelheiten 
dargestellt, und zwar mit der Gewißheit, daß man den Erfolg 
damit in der Hand hat. Vernünftig und apriorisch ist daran zweier- 
lei: einmal dieses allgemeine und geradezu instinktartige Bedürfnis, 
die benutzten Mittel und Verhaltensweisen von der wirksam be- 
herrschten Situation abzulösen und bei sich zu behalten, und zwei- 
tens die Überzeugung, daß aus der Extrapolation einer Handlungs- 
kette der Effekt notwendig herausspringt. Unvernünftig und für 
uns paradox ist nur die fehlende Differenzierung zwischen Erfolgs- 
serien, die man damit wirklich wiederholt, und solchen, in die 
objektiv noch ganz andere Kausalitäten eingehen, die man mit die- 
ser Verhaltensform nicht beherrscht — so ist es gerade im gegebenen 
Falle des Beispiels. 
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Was nun den archaischen Menschen hindert, diese Differenzierung 
zu machen, ist keineswegs seine nicht vorhandene „prälogische 
Mentalität“, sondern die durchdringende Gegenwart einer anderen 
Form der Notwendigkeit der Ereignisse in seinem Bewußtsein, 
nämlich der im „sympathetischen Zusammenhang“ liegenden. Wie 
wir sahen, ist dies die „wahrscheinlichste“ Metaphysik, konzipiert 
nach dem Schema von Hunger und Nahrung, Mann und Weib, 
Mutter und Kind, Licht und Schatten, Nacht und Nachttier, Vogel 
und Nest usw. — also die „antikantische“ Synthesis a priori des 
Empirischen. Aa dieser Metaphysik wieder ist rational, daß uns in 
solchen Fällen Jie Wahrnehmung zwar die prästabilierte Harmo- 
nie bzw. Disharmonie gibt, die allgemeine Geltung dieser Zuord- 
nungen, aber nicht die Ursachen hinter ihnen. Man muß also diese 
wahrnehmbaren Zuordnungen durch Gründe erklären, die über sie 
hinausgehen — eine an sich völlig richtige Annahme. Und diese 
Gründe findet man im Modell des eigenen Strebens und Wider- 
strebens, der erlebbaren Sympathie und Antipathie, der zwingend 
mit dem Druck der Notwendigkeit gegebenen Bedürfnisse und 
Abschreckungen. Und die Verirrung der Magie ist nun die, daß 
diese Erfahrung des sympathetischen Zusammenhanges mit seiner 
„dynamischen“ Notwendigkeit dauernd in das vorhin beschrie- 
bene andere Verhalten hineinschlägt, das, seiner eigenen Logik 
streng folgend, zu seiner „gefühlsasketischen“ Kunst und Technik 
des Experimentierens mit bloßen Faktensachverhalten und kontrol- 
lierten Kausalketten führen würde — und im Laufe der Entwick- 
lung geführt hat. Der darstellende Jagdzauber ist nur halbrational, 
weil die viel instinktnähere Überzeugung von der sympathetischen 
Zuordnung die Handlung kurzschließt: zwischen dem, was ähnlich 
ist, der Darstellung und dem Erfolg, muß eine « entente secrete » 
bestehen, die von der darstellenden Handlung „in Bewegung ge- 
setzt“ wird. 

Der sympathetische Zusammenhang kann etwas paradox als eine 
Erkenntnisform des Instinkts beschrieben werden, und er inter- 
feriert dauernd mit jenem ersten notwendigen Zusammenhang des 
in freier Praxis Darstellbaren. Und natürlich wird der sympathe- 
tische Zusammenhang früh und schon von der Sprache aus verall- 
gemeinert, rationalisiert. Das „Mana“ der Polynesier, das 
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„Orenda“ der Irokesen sind das im Bewußtsein verallgemeinerte 
Substrat jeder besonderen « entente secrete », ein recht gutes Ana- 
logon des Begriffes Kraft im Kausalgesetz der Mechanik. So führt 
das Orenda im Zirpen der Zikaden am Morgen die Hitze des Tages 
herauf. Der „Glaube“ an eine allgegenwärtige, lenkbare Zauber- 
kraft, ein weltverbreitetes Fluidum ist also nicht, wie Hubert und 
Mauss (Esquisse d’ une theorie generale de la magie, L’ann£e 
sociologique VII, 1903/4) annahmen, eine Voraussetzung, aus der 
magisches Verhalten folgt, sondern umgekehrt: er ist das schon 
rationalisierte, zur Theorie niedergeschlagene Selbstverständnis des 
magischen Handelns. Dieses dynamische Fluidum, das unter ver- 
schiedenen Namen auftritt, das die Welt durchwirkt und sich als 
„Qualität“ in Göttern, Menschen, Tieren und Geräten verdichten 
kann, ist die verallgemeinerte dynamische Zuordnung selbst, und 
es hat bereits der menschlichen Interpretation unterlegen, wie dies 
Radin (Gott u. Mensch in der primit. Welt, 1953, p. 63) klar er- 
kannte: „für den Denker ist es das Wesen der Gottheit im all- 
gemeinen, das einem Gegenstand oder einem Menschen innewohnt, 
und für den Tatmenschen ist es das Bewirkende, das Tätige.“ Und 
weil hier schon ein Philosophisches, Ausformuliertes vorliegt, er- 
reichen die Algonkin einen echten Pantheismus: Manitu ist der 
große Geist, der alles Leben auf Erden durchdringt und in Be- 
wegung setzt, zu ihm kann man in der Not rufen, und dann helfen 
die niederen Manitus, die Schutzgeister. 

Mit den bisher beschriebenen Kategorien ist aber die Magie noch 
keineswegs ausdefiniert, denn ein darstellendes Verhalten im Me- 
dıum des Weltbildes der sympathetischen Zuordnung liegt auch im 
rituell-religiösen Handeln vor. Es ist daher die Beziehung zwischen 
dem echten, produktiven Ritus und der Magie noch zu bestimmen. 
Dabei muß man zuerst diejenigen Erscheinungen aussondern, die 
nur eine äußere Ähnlichkeit mit der Magie haben: wenn der Pharao 
Meneptah (Herodot II, 111) bei einer gefährlichen Nilüber- 
schwemmung den Speer mitten in die Wirbel des Flusses wirft, so 
handelt es sich eigentlich nicht um Magie, denn er ist selbst Gott, 
und der Nil ebenfalls, es geht ein Götterzweikampf vor sich. Oder 
wenn die Buschmänner während des Sturmes mit ihren Pfeilen 
nach dem Himmel schießen, wie schon die Thrazier Herodots taten 
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(„sie schießen gegen Donner und Blitz mit ihren Bogen himmel- 
wärts und drohen damit dem Gott“, IV, 94), dann kann man dies 
noch als unmittelbar panische Reaktion verstehen. Das Verhältnis 
von Ritus und Magie ist tiefsinniger, es bedarf zu seinem Ver- 
ständnis noch anderer Kategorien. 

Die wichtigste heißt „Umkehr der Antriebsrichtung“. Damit ist 
zunächst einfach das unvermeidbare Umschlagen eines als Selbst- 
zweck entwickelten Handelns zu einem Mittel gemeint, d.h. wir 
haben hier die Gegenseite des im 1. Teil untersuchten Vorgangs, in 
dem das Mittelhandeln sich zum Selbstzweck überhöhte. Der uns 
jetzt näher interessierende Prozeß ist der, in dem die subjektiv- 
emotionale, die Erlebnisseite des Ritus zum eigentlich angestrebten 
Ziel wird, zum Zweck des rituellen Verhaltens. Der Ritus wird also 
instrumentalisiert, er wird vollzogen, um den Sozialrausch oder die 
mit ihm verknüpften Zustände der Selbststeigerung zu provozieren. 

Hierauf haben zwei wichtige Autoren, G. Heard und A.N. 
Whitehead, hingewiesen. Wenn man weit genug in der Vergangen- 
heit des Menscaen zurückgeht, sagt Whitehead (Religion in the 
making, 1926, frz. Übers. Le devenir de la religion), kann man den 
Glauben im rationalen Sinne vernachlässigen, jedoch nicht das 
Ritual und die daran geknüpften Emotionen. Man wiederholt die 
Riten und arbeitet sie heraus, um die Emotionen hervorzurufen, 
die sich daran knüpfen. Es mußte eine wesentliche Entdeckung sein, 
wie man Emotianen für sich selbst erzeugen konnte, unter Absehen 
von gewissen herrschenden biologischen Bedürfnissen. Denn die 
Emotionen schärfen die Sensibilität des Organismus, und. so reichert 
sich die Sensibilität auf eine Weise an, die die unmittelbaren Not- 
wendigkeiten des Lebens nicht vorhersagen lassen. „In dem ge- 
nauen Maße, in dem das Ritual das affektive Leben über die ein- 
fachen Antworten auf praktische Notwendigkeiten hinausriß, 
brachte die Religion eine Scheidung zwischen dem intellektuellen 
Leben und dem. Leben mit sich, das in den Konflikten aufgeht, die 
der Druck der Umstände mit sich bringt“ (p. 35). G. Heard (Social 
substance of religion, 1931, p. 91) sagt im selben Sinne: „Die 
Gruppe findet, daß sie das Ritual um seiner selbst willen genießt, 
daß es im 'Tanzgesang (chant-dance) einen Sinn von sonderbarer 
Wichtigkeit, von Wert und Wohlsein gibt.“ 
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Diese „Abhebbarkeit“ des Innenlebens und ekstatischer, emo- 
tional-sensibler Zustände ist von größter Bedeutung. In das reine, 
selbstzweckhafte rituelle Verhalten gehen sie als tragende Elemente 
mit ein, aber sie können selbst zum Bedürfnis und dann durch Um- 
kehr des Verhaltens von diesem her angezielt und zur Reindar- 
stellung gebracht werden. Der Ritus sinkt natürlich dann zum Mit- 
tel herab, der Zweck wird die Abhebung eines subjektiven oder 
kollektiv-subjektiven Zustandes. Bedeutend ist dabei die übrigens 
sehr langsam gemachte Erfahrung, daß diese Inversion nicht in 
jedem Falle entwicklungsfähig, stabilisierbar und ihrerseits mit den 
geordneten Verpflichtungen des gesellschaftlichen Lebens vereinbar 
ist — das ist sie nur in Form der Askese, nämlich dann, wenn der 
Ekstasezustand sich auf der willensmäßigen Hemmung der leib- 
nächsten Antriebe selbst aufbaut. Die Umkehr der Antriebsrich- 
tung, also das zum Bedürfnis gewordene Ansetzen eines Verhaltens 
nach innen hin, erfolgt zunächst und vorwiegend in zwei Formen, 
als Rausch oder als Askese, und nur die letztere Form erwies sich als 
stabilisierbar. Der asketische Ekstasezustand kann nämlich protra- 
hiert werden, und er läßt sich gerade dann mit den Verpflichtungen 
der gesellschaftlichen Moral und Disziplinierung, auch in der 
Arbeit, vereinigen. Aber dies scheint Sache des Experimentierens 
der Menschheit mit sich selber gewesen zu sein, und zunächst ist 
wohl, wie Heard und Whitehead sahen, eine Steigerung der Affek- 
tivität und Sensibilität “for its own sake” erstrebt worden. Vir- 
tuell bleibt dann der Ritus in seiner eigenen darstellenden Gestalt 
als entleerter zurück, der gerade deswegen für Zwecksetzungen frei- 
gelegt, instrumentalisierbar wird — in seine Hülse kriecht die 
Magie, weil er einer sekundären Motivation bedarf. 


Erland Ehnmark, Religion and Magic — Frazer, Söderblom, and Hägerström. In: 
Ethnos 21 (1956), S. 1—10. Übersetzt von Anna Sannwald. 


RELIGION UND MAGIE 
FRAZER, SODERBLOM UND HÄGERSTROM 


Von ERLAND EHNMARK 


In der Diskussion über die Beziehung zwischen Magie und Reli- 
gion wird meist behauptet, daß diese in primitiven Kulturen nicht 
eindeutig unterschieden werden können. Manchmal wird hinzu- 
gefügt, daß die Unterschiede auf höherer Stufe religiöser Entwick- 
lung deutlicher hervorträten. Fragen der Nomenklatur führen nie- 
mals sehr weit, was aber nicht heißt, sie seien allesamt entbehrlich. 
Denn genauso wie die Sprache als Ganzes, haben auch Wörter 
Macht über unsere Gedanken. Es besteht die Tendenz, die Inhalte 
des Terminus „Religion“ zu idealisieren, wogegen das Wort 
„Magie“ leicht eine abschätzige Bedeutung gewinnt. 

Ein Grund, warum der endlose Disput über Magie und Religion 
so oft in der Sackgasse endet, scheint darin zu liegen, daß Magie 
in einer — historisch gesehen — unklaren Art definiert wird, was 
auch ohne weiteres für die Religion gelten könnte, wenn nun Magie 
und Religion in ihrer Beziehung zueinander definiert werden. Denn 
es ist z.B. ein Anachronismus, das Magie zu nennen, wofür die 
alten Römer selbst den Terminus religio prägten. 

Etwas anderes ist die Tatsache, daß die Gläubigen selbst einen 
Unterschied zwischen rechtmäßigen und unrechtmäßigen Praktiken 
machen, zwischen erlaubten Riten und Zauberei. Unseren üblichen 
Unterscheidungen nach fällt beides unter den Begriff der Magie. 
Solche Überlegungen mögen wohl Durkheims bekannter Definition 
von Religion und Magie zugrunde liegen. Sie kann aber aus anderen 
Gründen nicht aufrechterhalten werden. 

Eine weitere Schwierigkeit, die mit der üblichen Unterscheidung 
zusammenhängt — d.h. mit der von Frazer getroffenen, welche 
trotz der Kritik aus verschiedenen Lagern immer wieder auftaucht 
und, wie man sieht, sogar von den Kritikern selbst übernommen 
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wird —, liegt darin, daß die entsprechende Definition von Religion 
so eng gefaßt wird, daß nur eine sehr kleine Anzahl religiöser 
Glaubensaussagen und eine noch kleinere Anzahl religiöser Prak- 
tiken darunterfällt. 

Gewiß, man kann „Religion“ und „Magie“ als wissenschaft- 
liche Termini für sehr geeignete Rahmenbegriffe halten, aber selbst 
dann werden sie im allgemeinen nicht als extreme Endpunkte einer 
kontinuierlichen Linie angesehen (vgl. Goodes! Ausführurigen zu 
diesem Thema), sondern eher als logische Gegensätze, die einander 
völlig ausschließen. Aber wo sollen wir das alles einordnen, was 
zwischen diesen Gegensätzen liegt und den größeren Teil religiösen 
Lebens ausmacht? Ist alles dies Magie oder Religion oder eine 
Mischung aus beiden? Wenn die Konsequenzen aus Frazers Ver- 
ständnis der Magie gezogen werden, bleibt in der ganzen Reli- 
gionsgeschichte doch sehr wenig übrig, was überhaupt noch Religion 
genannt werden kann. 

Gleich anfangs sei gesagt: es ist nicht schwer, Beispiele für rein 
magische Praktiken und Glaubensinhalte zu finden, auch dann, 
wenn keineswegs alles, was magisch genannt wird, der Definition 
entspricht, wie gleich gezeigt werden soll. Um nur einige Beispiele 
herauszugreifen: das Vedische Opfer in der Brahmanas-Lehre wird 
ausdrücklich als „selbsttätig“ bezeichnet. Manche Riten der alt- 
römischen Religion sollten die Götter zwingen; und die christliche 
Eucharistie ist offenkundig manchmal und für manche Leute nichts 
als ein magisches, d. h. automatisch wirkendes Mittel der — sagen 
wir — Reinigung. Es ist sehr viel schwieriger, Beispiele für „reine“ 
Religion zu finden, für diese völlig Hingabe an höhere Mächte, 
wobei eigene menschliche Bemühungen keinerlei Wert mehr haben. 
In der Theorie, d. h. in der theologischen Doktrin — sowohl in der 
christlichen, wie auch in der islamischen —, mag „reine“ Religion 
vorkommen, aber selbst Paulus ermahnt die Philipper, die Erlösung 
mit „Furcht und Zittern“ zu erlangen, obwohl er hinzufügt, daß 
Gott es ist, der beides wirkt: das Wollen und das Vollbringen nach 
seinem Wohlgefallen. 

1 J. Goode, Religion among the Primitives, 1951, S. 52, vgl. Id. in 
Ethnos 1949, S. 172 ff. Vgl. auch M. P. Nilsson, Geschichte der griechi- 
schen Religion I, 1955, $. 52. 
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Mit diesen Beispielen habe ich schon die Grenze zwischen „pri- 
mitiven“ und „höheren“ Religionsformen überschritten, und 
zwar absichtlich. Denn das hier zur Diskussion stehende Problem 
ist offensichtlich nicht auf „primitive“ Religionen oder davon in 
höheren Religionen „übriggebliebene“ Elemente beschränkt, oder 
gar auf einen zurückgebliebenen Bewußtseinsstand in sonst höher 
entwickelten Kulturen, sondern es betrifft die ganze Phänomeno- 
logie der Religion und, damit verbunden, auch die Bewertung ver- 
schiedener Religionsformen. 

Um dies in cencreto zu zeigen, schlage ich vor, zu untersuchen, 
wie die übliche Unterscheidung von zwei schwedischen Gelehrten 
angewendet wird: von Nathan Söderblom und Axel Hägerström. 

Der damalige Erzbischof Söderblom unterschied in seinen Gif- 
ford-Vorlesungen zwischen solchen Religionsformen, in denen 
menschliche Aktivität überwiegt, und anderen, in denen dem gött- 
lichen Handeln der Vorrang gegeben wird. Die erste Vorlesung 
trug den Titel »Training and Inspiration in Primitive Religions, 
aber der Inhalt dieser Vorlesung, in der die wichtigsten Grundzüge 
niedergelegt sind, betraf unter diesem Gesichtspunkt doch die ganze 
Religionsgeschichte.? 

Der wesentliche Inhalt von Söderbloms Darlegung ist folgender: 
nach einer bei vielen primitiven Völkern herrschenden Ansicht kann 
übernatürliche Macht nicht nur durch menschliche Anstrengung er- 
worben werden. Sondern sie ist entweder eine angeborene Bega- 
bung oder sie wird durch irgendeine göttliche Einwirkung verliehen. 
In beiden Fällen kann der Mensch sie sıch nicht durch eigene Mittel 
verschaffen. Andererseits sind gewisse Bemühungen, einige Übungen 
im allgemeinen notwendig. „Wir müssen eindeutig feststellen, daß 
beides nötig ist: natürliche Veranlagung oder durch die Berufung 
durch Gott und besondere Übungen. Diese Regel gilt für die ganze 
Religionsgeschichte.“ 3 

Das Thema wird weiterentwickelt. Die Kombination von gött- 
licher Offenbarung und menschlichen Exerzitien, die sich bei primi- 


?2 Nathan Söderblom, Der lebendige Gott. Nachgelassene Gifford- 
Vorlesungen, deutsch hrsg. von Friedr. Heiler, 1942, S. 1. 
3 Nathan Söderblom, eb.dort, S. 16. 
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tiven Völkern findet, tritt, so heißt es hier, in fünf Formen auf. 
In zwei dieser Formen überwiegt die Methode — Übung, Trai- 
ning —, in zwei anderen überwiegt das göttliche Handeln. In der 
fünften Form wirken menschliche Askese und göttliches Handeln 
zusammen, jedenfalls wird beiden gleiche Bedeutung zugemessen. 

Für unseren Zweck können die fünf Formen auf drei reduziert 
werden. Söderbloms Klassifizierung ist nicht nur durch die Art 
menschlicher Annäherung an das Übernatürliche bestimmt, sondern 
auch durch die Art und Weise, wie das Übernatürliche selbst be- 
griffen wird: als Persönliches oder als Unpersönliches (vgl. seine 
Unterscheidung zwischen der Mystik der Unendlichkeit und der 
Mystik der Persönlichkeit). Der Hauptgegensatz zwischen mensch- 
licher Errungenschaft und göttlichem Handeln wird so formuliert: 
„Nach dem christlichen Glauben ist die Tätigkeit des Menschen 
hinsichtlich der Erlösung ganz und gar Gottes Werk. Die Methode 
ist die Tätigkeit des Menschen. Wenn diese alles wird, wird das 
Göttliche beiseite geschoben, bis der Punkt erreicht ist, wo Indien 
folgerichtig eine Religion ohne Glauben an das göttliche Wirken 
hervorbringt. Im Gegensatz dazu ist in der Offenbarungsreligion 
Gott alles und der Mensch nichts. Dasselbe trifft bis zu einem gewis- 
sen Grade auf die Bhakti-Frömmigkeit zu. Bei den größten Mysti- 
kern wird die Tätigkeit des Menschen geläutert und veredelt zu 
einer geistigen Wachsamkeit, welche Gnade von oben oder von 
innen erwartet.“ 5 

Das ist soweit gewiß richtig. Aber in der Praxis fehlt doch wohl 
das menschliche Handeln niemals ganz: schließlich werden Gebet, 
Anbetung und jene geistige Wachsamkeit, die oben genannt wurde, 
im allgemeinen für unerläßlich gehalten. Andererseits kann sogar 
die Tätigkeit des Magiers als Geschenk Gottes angesehen werden. 
Söderblom hat das wohl gewußt (s.o.) und hätte diesen Punkt 
weiter ausführen können. In vielen Fällen betet der Magier (Medi- 
zinmann) zu den göttlichen Wesen und ist keineswegs sicher, daß 
sie ihm bei seiner Magie helfen werden. Und wenn er etwas tut, 


4 Nathan Söderblom, eb.dort, S. 22. 
5 Nathan Söderblom, eb.dort, S. 23. 
6 Vgl. H. Webster, Magic, 1948, S. 54. 
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so tut er es genau so, wie die Götter oder Geister es angeblich 
ausführen würden. Wenn er mit übernatürlicher Macht begabt ist, 
ist er gewissermaßen ein Gott. Aber seine Macht stammt, minde- 
stens manchmal, von den Göttern her, und er verdankt sie nicht 
seinem Training .ınd seiner „natürlichen Veranlagung“. 

Und die Warnung von Evelyn Underhill ist nicht ganz unberech- 
tigt, wenn sie schreibt: „Orthodoxe Menschen sollten vorsichtig 
bei der Verurteilung magischer Gesetze sein, denn unwissentlich 
passen sie sich ihnen oft an, wenn sie zur Kirche gehen. Jede reli- 
giöse Zeremonie enthält auch gewisse magische Elemente.“ ?” Zum 
mindesten kann dies der Fall sein. 

Es ist leicht erkennbar, daß Söderblom in der Hauptsache Frazers 
Unterscheidung übernommen hat. Einerseits kann der Mensch über- 
natürlich bewirk:e Vorteile durch eigene Anstrengungen erreichen: 
ob es nun Regen oder Erntesegen oder Erlösung ist, spielt hier keine 
Rolle. Denn der Unterschied liegt nur darın, daß wir dank unserer 
weiterreichenden und kontrollierten Erfahrung sicher wissen, daß 
Regen nicht auf diese Weise herbeigezogen wird; andrerseits aber 
ist nicht zu leugnen, daß eine Krankheit durch einen Medizinmann 
geheilt werden kann, wenn der Patient an dessen Behandlung oder 
an seine Macht glaubt — nur, daß wir es dann Suggestion nennen. 
Jedenfalls wird geglaubt oder vorausgesetzt, daß der Mensch 
irgendwelche übernatürliche personale oder nichtpersonale Kräfte 
zu seiner Verfügung hat. Andererseits kann er sie nicht beeinflussen. 
Auch seine eigere Handlungsweise ist ein Geschenk. Im ersteren 
Falle ist er der Erste oder der Einzige, der handelt. Im anderen 
Falle ist der wahre Handelnde ein Anderer oder ein Anderes, nicht 
der Mensch. 

Trotzdem ist es offensichtlich sehr schwer, diese Unterscheidung 
in der Praxis aufrechtzuerhalten. Ein Beispiel für diese Schwierig- 
keit wird von Säderblom selbst angeführt. In einem Nachtrag zum 
ersten Kapitel seines Buches »Der lebendige Gott< behandelt er 
Magie und Religion. Der Grund, warum dieser Exkurs beigefügt 
wurde, ist offensichtlich der, daß nach Söderbloms Überzeugung 
die Unterscheidung zwischen Übungen und Inspiration nur ein 


7 Mysticism, 1952, S. 152. 
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besonderer Aspekt des Unterschieds zwischen Religion und Magie 
ist. Auf der letzten Seite des Nachtrags lesen wir: „Nur auf den 
höheren und höchsten Stufen der Religion wird der Gegensatz 
zwischen Magie und Religion offenbar. Die Magie wird dann als 
der gefährlichste Gegner der Religion entlarvt. Denn das Wesen 
der Religion ist Unterwerfung und Vertrauen. Das Wesen der 
Magie ist eine kühne Selbstverherrlichung. Die Magie kennt keine 
Grenzen für ihre Macht. Sie hält sich für fähig, Regen zu machen 
und den Lauf der Himmelskörper zu ändern. Die Religion im 
eigentlichen Sinne beginnt, wenn der Mensch sich seiner Ohnmacht 
bewußt wird angesichts einer Macht, die ihn mit Ehrfurcht und 
Furcht erfüllt. In der Magie ist der Mensch der Herr. In der 
Religion ist die Gottheit Herr. Magie verneint und zerstört die 
Gefühle der Andacht und Ehrfurcht, welche die Seele des Menschen 
erheben. Bis auf den heutigen Tag wird die Religion in einem Men- 
schen nur dann lebendig, wenn die Erkenntnis seiner Fehler und 
seiner Begrenztheit ihn vor dem Übermenschlichen auf die Knie 
gezwungen hat, nur dann, wenn er durch die Unterwerfung unter 
die elementare Seinsmacht, Gott, eine echte Würde gewonnen hat. 
So steht die Magie im klaren Gegensatz zum Geist der Religion.“ ® 

Es ist leicht zu erkennen, daß der Terminus Religion hier auf 
zwei verschiedene Arten gebraucht wird. Einerseits umfaßt er alles, 
was gemeinhin Religionsgeschichte genannt wird, und so gesehen, 
ist Magie in Wirklichkeit ein Teil der Religion. Andererseits wird 
der Terminus Religion in einem sehr eingeschränkten Sinne ge- 
braucht, nämlich so, daß nur die zweite der oben beschriebenen 
Formen unter den Begriff Religion fällt. So gesehen, haben wir 
dreierlei: die eigentliche Religion, die Magie und einen Zwischen- 
bereich, der mindestens bis zu einem gewissen Grade auch Religion 
genannt werden kann. 

Natürlich ist gegen diese Einteilung nichts einzuwenden, solange 
jeder Leser versteht, was in jedem Falle gemeint ist, obwohl die 
Terminologie offensichtlich unklar bleibt. Aber wenn Religion als 
völlige Unterwerfung unter höhere Mächte definiert wird, wäre die 
Konsequenz womöglich die, daß alle anderen Formen als Magie 


8 Nathan Söderblom, eb.dort, S. 34 (von Ehnmark hervorgehoben). 
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angesehen werden müßten. Gewöhnlich wird diese Konsequenz 
nicht gezogen, aber außer Mrs. Underhill hat mindestens ein Autor 
sie doch gezogen: der schwedische Philosoph Axel Hägerström. 
Es ist keine Übertreibung zu sagen, daß sein großes Werk über das 
Römische Recht viel wohlwollender aufgenommen worden wäre, 
hätte er nicht von Zauberei und Magie gesprochen, wo ein anderer 
Schriftsteller vielleicht Ausdrücke wie „primitive religiöse Begriffe“ 
oder „magisch-religiöse Grundlagen des Römischen Rechts“ oder 
ähnliche Formulierungen gewählt hätte. 

Man könnte sagen, dies sei nur eine Frage der Nomenklatur und 
berühre nicht die Sache. Das würde zutreffen, wenn der Terminus 
Magie nicht, wie oben erwähnt, negativen Beiklang gewonnen 
hätte. Eins ist sicher: es wurde schon oft festgestellt, daß die Reli- 
gion der Römer stark magische Komponenten hat, und auc, daß 
gewisse Vorstellungen des Römischen Rechts ihrem Wesen nach 
magisch sind ®, aber es herrschte offensichtlich die Meinung, Häger- 
ström habe diesen Punkt zu stark hervorgehoben. Es ist ganz klar, 
was Hägerström unter Magie verstand. Ebenso klar ist, was er 
unter Religion verstand, und mindestens für einen Schweden ist 
es eine seltsame Tatsache, daß seine Ansicht, was wahre Religion 
sei, genau mit der Söderbloms übereinstimmte. 

In seinem Werk »Das magistratische Jus in seinem Zusammen- 
hang mit dem römischen Sakralrecht< 10 gibt Hägerström eine Ex- 
position seiner hauptsächlichsten Gesichtspunkte in dieser Frage. 
Er beginnt mit der Kritik an Fowlers Meinung, die zeremonialen 
Gebete der Römer hätten die Gottheit nicht unter Zwang gesetzt. 
Dann fährt er fort, daß die Art, wie Magie und Religion meist 
gegeneinander zusgespielt würden, unrichtig sei, obwohl eine Auto- 
riıtät wie Frazer dafür eintrete. Nach Hägerströms Ansicht ist es 
unmöglich, scharfe Grenzlinien zu ziehen. 

„Man nehme einerseits einen “purely magical act’, z.B. die von 
Zander, Versus It. ant. S. 42 angeführte cantio: Reseda, morbis, 
reseda! = morbus residat oder die $. 44 angeführte: Haueat! 


® Vgl. z.B. H. J. Ross, Primitive Culture in Italy, 1926, S. 76 ff., 
312 ff. 
10 In: Uppsala universitets ärsskrift, 1929: 8, S. 68 ff. 
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(dreimal) ista pista sista! = valeat (der Kranke); ista pestis sistat! 
Hier gibt es ja keinen anderen Gegenstand, an den der Spruch 
gerichtet sein kann, als die Krankheit bzw. die Gesundheit der Per- 
son. Diese werden daher angeredet, obgleich nicht an ihren Willen 
appelliert wird. Es ist dann offenbar, daß sie jedenfalls als durch 
Anrede beeinflußbare Kräfte aufgefaßt werden. Man nehme ande- 
rerseits die mit gewissen rituellen Handlungen verbundenen römi- 
schen Gebetsformeln mit ihrem: volens et propitius sis! Inwiefern 
ist die Sachlage hier wesentlich verändert, da die angeredete Kraft 
in ihrem Willen nicht frei ist, sondern von äußeren Dingen, von 
dem Aussprechen gewisser Worte, von anderen formellen Hand- 
lungen, von der äußeren Qualität gewisser Menschen, z.B. ihrer 
Eigenschaft, Konsuln zu sein, direkt abhängig ist? Wenn man die 
Gnade einer Gottheit durch invocare — Anreden unter Nennung 
ihres Kultnamens — und solche Worte, wie propitius sis! deshalb 
gewinnen zu können glaubt, weil damit ihr rechter Name durch 
Worte mit ihrer Gnade in Verbindung gesetzt worden ist, so ist die 
Sachlage keine andere, als wenn man ganz einfach durch die Worte: 
ista pestis sistat! die Krankheit hemmen zu können meint. In beiden 
Fällen hat der Agierende übermächtige Kräfte vor sich, die nach 
Regeln fungieren, welche von dem ihm auch bekannten natürlichen 
Kausalzusammenhang verschieden sind. In beiden Fällen fühlt er 
sich von äußeren, gefährlichen, aber bei rechtem Gebrauch auch 
höchst nützlichen, an sich unbegreiflichen Kräften abhängig. Und 
er ist natürlich bestrebt, durch Erkenntnis der fraglichen Regeln 
die Gefahr abzuwenden, ja, sich die Kräfte nutzbar zu machen. 
Man nehme aber drittens den Fall, daß die Gottheit als mit einem 
von allem Äußeren unabhängigen Willen ausgestattet aufgefaßt 
wird. Dann handelt es sich für das Kultsubjekt darum, mit diesem 
Willen in Übereinstimmung zu sein. Aber es glaubt dann auch, daß 
es von der höheren Macht Hilfe erhalten kann. Auch in diesem 
Fall fühlt man sich von höheren Mächten abhängig. Auch in diesem 
Fall strebt man danach, sein Glück durch diese Mächte unter An- 
wendung gewisser Verfahrensarten zu erlangen. Der Unterschied 
ist hier nur der, daß die höhere Macht auf dieselbe Weise, wie im 
natürlichen Leben mächtigere Menschen, beeinflußbar ist, so daß 
die göttliche Welt hier eine natürlichere Bestimmtheit hat als in den 
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vorher genannten Fällen.!! Man kann jedoch die Frage aufwerfen, 
ob überhaupt jemals das Verhältnis zu den Göttern so einfach auf- 
gefaßt wird, ob nicht immer in gewisser Hinsicht die Götter durch 
andere Mittel, als die bloße Übereinstimmung mit ihrem Willen 
beeinflußbar sind, ob nicht die Magie wesentlich zur ‚Religion‘ 
gehört.“ 12 

Wenn diese abschließende Frage bejaht werden soll, was offen- 
sichtlich Hägerströms Meinung ist, kann man fragen, warum der 
gelehrte und scharfsinnige Autor immer noch von Magie und Aber- 
glauben spricht, wenn er über die Religion der Römer und auch 
z.B. über die orthodoxe Auffassung der Rechtfertigung spricht. 
Der Grund hierfür liegt darin, daß sein Ausgangspunkt in Wirk- 
lichkeit Frazers Definition von Magie ist. Aus der starren Auffas- 
sung von Magie folgt bei Hägerström und Söderblom, daß der 
Bereich der Religion im strengen Sinne sehr eingeschränkt wird. 
Das wird in Hägerströms Vorlesungen über Religionsphilosophie 
sehr deutlich, wo das Kapitel »Magie in der alten und in der christ- 
lichen Religion: mit einem Hinweis auf den Christusglauben in 
protestantischer Sicht schließt. Der Glaube allein, so heißt es dort, 
bewirkt die Versöhnung, aber nur im Vertrauen des Herzens auf 
Christus. Und dies Vertrauen ist Liebe. „Von diesen dreien: Glaube, 
Hoffnung und Liebe ist die Liebe, Vereinigung mit Christus, die 
größte... In der Nacht des Aberglaubens hat diese Blume ihren 
Kelch geöffnet. Magie ist zur Religion kristallisiert.“ 13 Hier wird 
eine spezifische Form von Religion einer anderen entgegengesetzt: 
das reine Vertrauen des Herzens im Gegensatz zu orthodoxen 
Rechtfertigungsideen. Aber nur die erstere Form wird Religion 
genannt. 

“Abschließend: Frazers Unterscheidung hat trotz weitreichender 
Anerkennung und trotz ihrer begrifflichen Klarheit sicherlich Nach- 
teile. Frazer definiert die „ideale“ Magie und die „ideale“ Reli- 
gion sehr gut, aber er läßt eine nicht ausdrücklich benannte und 


11 In beiden Fällen kann die Wirkung vorausgesehen werden. 

12 [Dieses gar.ze Zitat wurde in der Originalpublikation in deutscher 
Sprache abgedruckt und wird hier unverändert gebracht. D. Übers.] 

13 Religionsfilosofi, 1949, S. 151. 
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sehr breite Lücke zwischen diesen Gegensätzen bestehen. Ich wider- 
spreche weder der Definition von Magie als solcher, noch der Defi- 
nıtion von Religion, auch wenn letztere offensichtlich auf eine 
bestimmte und exklusive Form geprägt ist. Aber die ganze Unter- 
scheidung ist in ihrer logischen Strenge nicht anwendbar, einfach, 
weil sie auf einander ausschließenden Gegensätzen beruht. In Wirk- 
lichkeit ist es für den Betrachter oder für den, der Religions- 
geschichte studiert, in vielen, vielleicht in den meisten Fällen fast 
unmöglich, das geistige Niveau, die mentale Disposition, zu be- 
stimmen, auf dem oder in der ein Ritus vollzogen wird oder wurde. 
Ist Askese Magie oder Religion, oder wohin gehört „Moral“ im 
theologischen Sinne des Wortes? "Theoretisch war der römische 
Ritus der evocatio ein magischer Akt, der die Götter einer feind- 
lichen Stadt zwingen sollte, den Feind zu verlassen und sich in Rom 
anzusiedeln. Die evocatio hatte zwar die Form eines Gebetes, aber 
wir wissen, daß die Römer selbst die Namen ihres Schutzgottes 
geheimhielten, damit ihre Feinde ihn (oder die Schutzgöttin) nicht 
zwingen konnten, Rom zu verlassen. Und was wissen wir über die 
wahren Gefühle der römischen Soldaten, wenn der Magistrat die 
Formel der evocatio sprach? Es kann sehr wohl ein religiöses 
Element darın enthalten gewesen sein, genauso, wie man es in 
australischen Totem-Zeremonien festgestellt hat.1? 

Es wäre wirklich besser, man gebrauchte das Wort Religion in 
ganz umfassendem Sinne und spräche von rationalen und irratio- 
nalen Elementen in der Religion, d.h. in der menschlichen An- 
näherung zum Übernatürlichen. Mindestens aber sollte man Magie 
und Religion nicht als reale Gegensätze begreifen wollen. Ratio- 
nalität und Irrationalität sind auch Gegensätze, aber wir alle wis- 
sen, wie leicht sich im menschlichen Verhalten rationale und irra- 
tionale Motive mischen — das menschliche Verhalten ist immer 
komplex. Sonst wäre die einzig wahre Religion nur in dem Gebet 
„Dein Wille geschehe“ zu finden — immer vorausgesetzt, dies sei 
der genuine Ausdruck eines gehorsamen Herzens. 


14 Vgl. R. R. Marett, Psychology and Folk-lore, 1920, S. 189. Söder- 
blom, Gudstrons uppkomst, 1914, S. 183 f., zit. Strehlow. [Deutsche 
Ausgabe: Das Werden des Gottesglaubens. 1926.] 
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Irrationalität gehört wesentlich zur Religion, Rationalität zur 
Magie. Der Beweis dafür ıst, daß die Naturwissenschaft, nicht die 
Religion, am meisten dazu beigetragen hat, die Domäne der Magie 
einzuengen. Das heißt: eine weiterreichende und kontrollierte Er- 
fahrung ist an die Stelle dessen getreten, was sich als unzuverlässige 
Analogie und falsche Schlußfolgerung erwiesen hat. 


Olof Petersson, Magic — Religion. Some marginal notes to an old problem. In: 
Ethnos 22 (1957), S. 109—119. Übersetzt von Anna Sannwald. 


MAGIE — RELIGION 
Einige Randbemerkungen zu einem alten Problem 
Von OLor PETTERSSON 


Die Debatte über „Magie“ und ihre Beziehung zur „Religion“ 
war bekanntlich in den letzten Jahrzehnten recht lebhaft. Viele 
mehr oder weniger wissenschaftliche Bücher erschienen zu diesem 
Thema. Sehr viele gelehrte Autoritäten haben sich eindringlich um 
die Unterscheidung der beiden Begriffe bemüht. Manchmal vermei- 
den es die Forscher, in der Diskussion die Termini „Magie“ und 
„Religion“ zu verwenden, weil in ihnen die Tendenz enthalten 
sein könnte, die Inhalte von „Religion“ zu idealisieren und gleich- 
zeitig die Inhalte des Terminus „Magie“ herabzusetzen. So ver- 
fährt C. G. Diehl in seiner sehr wertvollen und gelehrten Disser- 
tation, die das Problem „Magie-Religion“ in Südindien behan- 
delt.! In diesem 1956 erschienenen Buch schreibt der Autor: „Riten 
gehören zum Bereich von Religion und Magie, aber diese beiden 
Begriffe werden absichtlich im Hintergrunde gehalten werden. 
Wenn man sie zuließe, würden sie unsre Gedanken präjudizieren, 
und es würde eine Unterscheidung herbeigeführt, die einen doppel- 
ten Fehler hätte: gleichzeitig zu vage und zu ausschließlich zu sein.“ 
Auf der anderen Seite gibt es Gelehrte, die beide Termini ohne jede 
Erörterung verwenden. Diese Gruppe wird heute von C. H. Rat- 
schow vertreten.” Nach seiner Ansicht besteht ein wesentlicher 
Unterschied zwischen der Lebensauffassung in prähistorischen Kul- 
turen und in den primitiven Gesellschaften der heutigen Welt einer- 
seits und der Interpretation des Lebens in historischen Zivilisatio- 


1 C.G. Diehl, Instrument and Purpose. Studies in Rites and Rituals 
in South India. Diss. Lund, 1956, S. 13. 
2 C.H. Ratschow, Magie und Religion. Gütersloh, 1955. 
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nen andererseits. Auch in prähistorischer Zeit gab es die Erfahrung 
dessen, was Ratschow „das Heilige“ nennt, doch wird sie durch 
das Wort „Magie“ besser beschrieben als durch den Terminus 
„Religion“. „Magische“ Kulturen werden also von „religiösen“ 
abgelöst. Ratschows Interpretation des Problems „Magie — Reli- 
gion“ ist evolut:onistisch geprägt. „Magie“ gehört zu einer niede- 
ren Kulturstufe, „Religion“ zu einer höher entwickelten. Ratschow 
benennt mit den Wort „Magie“ das, was wir gewöhnlich „pri- 
mitive Religion“ nennen. „Die religiösen Riten und Vorstellungen 
der sogenannter Naturvölker sind der Ausgangspunkt dieser Un- 
tersuchung. Sie werden hier unter dem Begriff Magie zusammen- 
gefaßt“ 3, und er fügt hinzu: „Den Ausgangspunkt dieser Unter- 
suchung bilden also die religiösen Riten und Vorstellungen der 
vor und außergeschichtlichen Menschen. Ich nenne sie Magie und 
trenne sie damit von der Religion.“ * (Von Pettersson hervor- 
gehoben.) Offensichtlich schließt Ratschows Konzept eine Bewer- 
tung in sich: „Religion“ ist besser, wertvoller als „Magie“, weil 
„Religion“ zu einer „wertvolleren“ Kultur gehört, zu einer ent- 
wickelten Kultur. Ratschow vervollständigt die Reihe von Tylor, 
Frazer, Beth und anderen. 

Die Untersuchungen des Problems „Magie — Religion“ sind 
offenbar oft vom Aspekt der Bewertung ausgegangen. Der Ter- 
minus „Magie“ ist, seinem Ursprung entsprechend, ein Terminus 
der Bewertung, deren Norm die christliche Religion war, wie sie 
von den Wissenschaftlern des 19. und 20. Jahrhunderts begriffen 
wurde. Diese Wissenschaftler waren im Christentum erzogen, in 
der „perfekten“, im evolutionistischen Sinne fortgeschrittensten 
Religion. Das Christentum vermittelte ihnen das Maß dafür, was 
die Inhalte von „Religion“ zu sein haben: ein persönlicher Gottes- 
begriff, die vcllständige Unterwerfung des Menschen unter den 
göttlichen Willen und die göttliche Macht und die untergeordnete 
Rolle, die die zigenen menschlichen Bemühungen spielen usw. Die 
religiösen Auffassungen Luthers, Calvins, Kants und Schleier- 
machers warer. für viele Wissenschaftler die Ausgangspunkte bei 


H. Ratschow, ebd., S. 13. 


3sC. 
* C.H. Ratschow, ebd., S. 17. 
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dem Versuch, den Ausdruck „Magie“ und ihre Beziehung zu 
„Religion“ zu analysieren: es wurde bei der Bestimmung, was 
Religion sei, nach der konkreten emotionalen Qualität des reli- 
giösen Gefühls gefragt. So richtete Schleiermacher in neuerer Zeit 
die Aufmerksamkeit auf die alte Tatsache — die vor ıhm Paulus, 
Luther, Calvin betont hatten —, daß das tiefste Element der Reli- 
gion (sprich des Christentums) das Bewußtsein völliger Unter- 
werfung und der Mensch nichts als Staub und Asche sei. Mit einem 
Wort: das Christentum hat das Modell abgegeben, nach welchem 
die Gelehrten die Inhalte des Terminus „Religion“ festlegten. Die 
christliche Religion wurde zur allgemein anerkannten Idealform 
für alles, was das Wort „Religion“ umfaßt. Die Glaubensinhalte 
und die Zeremonien der primitiven und der anderen nichtchrist- 
lichen Völker, die mit den Inhalten dieses Modells übereinstimm- 
ten, wurden „Religion“ genannt. Die Inhalte, die den christlichen 
Gedanken nicht entsprachen, bekamen den Namen „Magie“, 
„Zauberei“ usw. So wurde Religion als eine Haltung des Gehor- 
sams charakterisiert. Gott handelt, wenn sich der Mensch ihm unter- 
wirft. Der Mensch hat einen sehr begrenzten Handlungsspielraum. 
Theoretisch werden diese charakteristischen Züge der „Religion“ 
in der christlich-theologischen Lehre deutlich sichtbar. Die Frage 
mag offenbleiben, ob sie auch im praktischen Christentum zu finden 
sind. Wo diese Haltung des Gehorsams sich in fremden, nicht- 
christlichen Riten, Ritualen und Auffassungen findet, haben wir 
„Religion“, wo das nicht der Fall ist, haben wir „Magie“, ganz 
gleich, ob es sich um primitive oder nichtprimitive Völker 
handelt. 

„Religion“ ist aber kein einheitlicher Begriff. So z.B. sind die 
religiösen Vorstellungen über das menschliche und göttliche Han- 
deln verschieden. Wenn wir diese Frage auf die christliche Religion 
beschränken, können wir schon innerhalb der Christenheit ver- 
schiedene Formen von „Religion“ finden. Es gibt zeremonial- 
ritualistische christliche Formen, in denen das Hauptgewicht auf 
den Riten liegt, auf den liturgischen Handlungen, auf den Sakra- 
menten. Kurz, das, was der Mensch tut, spielt eine große Rolle. 
Eine andere Form des christlichen Glaubens besteht in einer, sagen 
wir, „Gesetzesreligion“, in der die Betonung auf dem Gehorsam 
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des Menschen gegenüber verschiedenen religiösen Gesetzen liegt, 
auf dem ernsten Bemühen, einem bestimmten Verhalten zu ent- 
sprechen. Hierbei spielt die eigene menschliche Anstrengung die 
wichtigste Rolle. Ferner gibt es die christliche Mystik, und hier ist 
die Hauptaufgabe des Menschen, mit Gott in der unio mystica 
vereinigt zu werden. Der Mensch hat viele exercitia spiritualia 
auszuführen: Fasten, Gebete, Selbstverneinung usw. Eine andere 
Form des Christentums kann man die sola-gratia-Religion nennen, 
in der der Mensch sich der Gnade und Fürsorge unterwirft, die 
Gott der Menschheit zukommen läßt. Hier bestimmen Loyalität 
und Hingabe an die göttliche Absicht das menschliche Verhalten. 
Ähnliche Verschiedenheiten finden sich auch in nichtchristlichen 
Religionen: ım Islam, im Hinduismus, in chinesischen Religionen, 
in altgriechischen und babylonischen religiösen Gedanken. So wird 
evident: Religion schließt immer beides ein — das Handeln des 
Menschen und aas göttliche Handeln. Religion ist der emotionale 
Glaube an übernatürliche Mächte oder Götter. Dieser Glaube er- 
fordert den Vollzug spezieller Rituale und ethischer Handlungen, 
deren Anordnung und Charakter durch feststehende religiöse In- 
stitutionen bestimmt sind (Kirchen, Priester, Liturgien usw.). 
Unterwerfen und Fordern sind die beiden Pole der Religion. Der 
Akzent liegt ba!d auf dem einen, bald auf dem anderen Pol. Reli- 
gion ist das Wissen des Menschen von einer lebendigen Beziehung 
zum Heiligen. Diese Tatsache ist überall sichtbar, wo es religiöses 
Leben gibt. Der Mensch wünscht, mit den höheren Mächten in 
Kontakt zu kommen und von ihnen Hilfe zu erlangen. In seinem 
Sehnen nach einem erfüllten Leben spricht sich sein Wunsch aus, in 
lebendigem Kontakt mit der schöpferischen Quelle des Universums 
zu stehen. Er nähert sich dieser Quelle von Kraft und Leben auf 
verschiedene Weise: in Unterwerfung und Loyalität, durch Pro- 
teste, Gefälligkeiten oder durch Ansprüche. Wenn Forderungen 
und Gefälligkeiten überwiegen, sprechen die Wissenschaftler von 
„Magie“ — wenn Unterwerfung und Loyalität die Haupt- 
aspekte sind, sprechen sie von „Religion“. Tatsächlich aber ge- 
hören beide Aspekte zur Sphäre des Heiligen, d.h. zum Glauben 
des Menschen an die übernatürliche Macht, die als letzte Instanz 
für die Wünsche und Schicksale der Menschen begriffen wird, um 
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hier Pratts bekannte Definition von Religion zu zitieren.® Ein Ge- 
fühl von Verwandtschaft mit den übernatürlichen Mächten und 
von völliger Abhängigkeit nötigen den Menschen, mit ihnen zu 
kommunizieren — in eine Art von Beziehung zu ihnen zu treten. 
Dies Phänomen ist sowohl für „Magie“ als auch für „Religion“ 
charakteristisch. Beide rechnen mit dieser überirdischen Macht, der 
man den Namen Götter, Geister, Mächte, mana oder einen anderen 
Namen geben kann. Die Vorstellungen, die „magischen“ Riten 
und Glaubensinhalten zugrunde liegen, sind dieselben, die „reli- 
giöse“ Glaubensinhalte und Praktiken bestimmen. 

Als Beispiel zitieren wir einige Zeilen aus Winstedts Buch über 
Malayische Magie: , „Beschwörungen setzen einen Geisterglauben 
voraus, und Opferhandlungen sind offensichtlich das Mittel, die 
Geister günstig zu stimmen...“$ „Der Magier beschwört ver- 
storbene Vorgänger und Häuptlinge...“”? In einer anderen Dar- 
stellung über die Melanesier in Britisch Neuguinea heißt es: 
„Bevor eine Beschwörung wirksam werden konnte, war es für die 
Zauberin und ihren Patienten erforderlich, ‚geheiligt‘ zu wer- 
den..., und um das zu erreichen, wurde ein Geist oder wurden 
mehrere Geister angerufen.“ 8 Evans-Pritchard sagt in seinem be- 
rühmten Buch über Zauberei, Orakel und Magie bei den Azande, 
daß „die Wirkkraft der Magie in den Arzneien und im Ritus liegt, 
und nicht in irgendeiner Macht außerhalb“®. Der Autor gibt 
jedoch eine Vielzahl von Beispielen, die die Verbindung zwischen 
„magischen Medizinen“ und den Geistern aufzeigen.! Die Tat- 
sache, daß einheimische Arzneipflanzen rings um den Geisteraltar 
angepflanzt wurden, und die Tatsache, daß „bei Errichtung eines 


5 J. B. Pratt, The Religious Consciousness. A. Psychological Study. 
New York, 1937, S. 2. 

6 R. Winstedt, The Malay Magician being Shaman, Saiva and Sufi. 
London, 1951, S.8 £. 

TR. Winstedt, ebd., S. 20. 

8 C. G. Seligmann, The Melanesians of British New Guinea. Cam- 
bridge, 1910, S. 169. 

9 E. E. Evans-Pritchard, Witchcraft, Oracles and Magic among the 
Azande. Oxford, 1950, S. 441. 

10 E, E. Evans-Pritchard, ebd., S. 215, 333, 417 et passim. 
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neuen Altars an seinen Fundamenten solche Arzneipflanzen ver- 
graben wurden, wobei man sich sowohl an die Geister als auch an 
die Heilpflanzen wandte“ 11, sprechen für die enge Verbindung 
zwischen „magischen“ und „religiösen“ Glaubensinhalten und 
Praktiken. 

Kein Forscher wird bestreiten, daß „Magie“ eine Form des 
Kultes ist, sich aber in der Regel von der religiösen Kultform 
unterscheidet. „Religion“ und „Magie“, so heißt es, vermitteln 
Erfahrungen psychischer Reaktionen, die voneinander gänzlich ver- 
schieden seien. Diesem allgemein verbreiteten Begriff von „Magie“ 
und „Religion“ entsprechend, besteht nicht nur ein gradueller, 
sondern auch ein inhaltlicher Unterschied zwischen „religiöser“ 
und „magischer“ Gottesverehrung, oder, wie es vorzugsweise 
heißt, „magischen Riten“. Worin besteht der Unterschied? Die 
Antwort aus diesem Lager heißt: der Unterschied liegt im geistigen 
Status des Beters. Theoretisch wird also die einzige Demarkations- 
linie zwischen „Religion“ und „Magie“ dort gezogen, wo sich 
ein schon vorausgesetzter Unterschied im geistigen Verhalten der 
beiden Beter zeigt. „Magie verneint und zerstört die Gefühle der 
Andacht und Ehrfurcht, die die Seele des Menschen erheben“, sagt 
Nathan Söderblom 12, womit er Sir James Frazers Auffassung von 
„Magie“ in ihrer Beziehung zu „Religion“ neu belebt. Und Beth 
sagt in seinem Buch über Religion und Magie, daß die Geistes- 
haltung die Trennungslinie zwischen „Magie“ und „Religion“ 
bestimmt.13 Dieselbe Demarkationslinie zwischen den zwei Formen 
von Anbetung und Glauben findet sich in modernen Werken zu 
diesem Thema, z.B. in Diehls oben erwähntem Buch über hin- 
duistische Riten und Rituale. Obwohl Diehls direktes Anliegen 
nicht die Fixierung einer Trennungslinie zwischen „magischen“ 
und „religiösen“ Riten ist, laufen seine Ausführungen indirekt 
doch darauf hinaus. Er beginnt seine Untersuchung mit der Er- 
klärung, er wolle den Terminus „Magie“ nicht benutzen, sondern 


11 E,E. Evans-Pritchard, ebd., S. 441. 
12 Nathan Söderblom, Der lebendige Gott. Nachgelassene Gifford- 
Vorlesungen, deutsch hrsg. von Friedr. Heiler, 1942, S. 34. 
13 K. Beth. Religion und Magie. Leipzig, 1927, S. 125. 


Magie — Religion 319 


dafür „Instrument“ sagen, um indirekt das zu bezeichnen, was 
gewöhnlich „Magie“ genannt wird. „Mit dem Terminus Instru- 
ment wird eine Demarkationslinie augenfällig, die vielleicht, viel- 
leicht auch nicht, mit den verschiedentlich versuchten Differenzie- 
rungen zwischen Religion und Magie zusammenfällt.“ 1 Um nun 
darzutun, was als „Instrument“ angesehen werden soll, muß Diehl 
aber von der Geisteshaltung der Beter ausgehen. Auch hier be- 
stimmt also der Bewußtseinsstand indirekt den Charakter des Ritus. 
Wir zitieren folgende Zeilen, um dies zu verdeutlichen: „Ein 
Vaisnava-Handbuch sagt: Bei den Brahman Mukurrttam ... soll 
beim Erwachen aus dem Schlaf in einem Atemzug siebenmal gesagt 
werden ‘Harir, Harir, Harır, Harır, Harır, Harir, Harır’. Das 
kann ein Akt der Hingabe und ein direkter Ausdruck des Glaubens 
sein, er ist aber durch die Bestimmung gekennzeichnet, daß der 
Name siebenmal in einem Atemzug genannt werden soll. Der 
fromme Seufzer ist zu einer Form erstarrt, die sich als Instrument 
erweist, als ein Mittel, um den Tag richtig zu beginnen.“ 15 Das 
Verhalten des Menschen bestimmt also auch die Riten, in denen 
die Instrumente benutzt werden, weil die Instrumente dem geisti- 
gen Status entsprechend festgelegt werden müssen.16 Es wird vom 
Bewußtsein des einzelnen Priesters abhängen, ob ein Ritus magisch 
oder religiös ist 17, aber „die Riten können nicht auf dieser Grund- 
lage (des Verhaltens) klassifiziert werden.“ 18 Diese Äußerung Diehls 
besagt, daß es keine wissenschaftliche Methode gibt, durch die das 
Bewußtsein der Beter bestimmt werden kann. Die Geisteshaltung 
des Menschen kann nicht von außen her untersucht und bestimmt 
werden. Und selbst wenn dies anginge, wäre für die Lösung des 
Problems der Beziehung zwischen Magie und Religion nichts ge- 
wonnen, weil die Geisteshaltung religiöser Menschen zwischen rei- 
ner Unterwerfung unter Gott und einer fordernden Haltung ihm 
gegenüber oszilliert. Wo verläuft diese Grenze zwischen Unter- 


‚14 Diehl, op. cit. S. 25. 
15 Diehl, op. cit. 
16 Diehl, op. cit. 

47 Diehl, op. cit. 
18 Diehl, op. cit. 
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werfung und Anspruch, die als Trennungslinie zwischen Religion 
und Magie dienen soll? Sie muß willkürlich gezogen und kann 
nicht durch irgendeine wissenschaftlich objektive Methode gefunden 
werden. Wie wir schon sagten, gibt es z.B. im Christentum ver- 
schiedene Formen und Grade „religiösen Verhaltens“. Religion 
beinhaltet Unterwerfung und Forderung, und dieselben Elemente 
finden sich in der Magie. Beide glauben, wie gesagt, an Mächte, 
die dem Menschen übergeordnet sind und den Lauf der Natur und 
des menschlichen Lebens bestimmen und lenken. Ob wir diese 
Mächte Götter, Geister oder mana nennen, spielt keine Rolle. Es 
wird geglaubt, daß sie alle den Lauf des Lebens, der Welt und des 
Menschen leiten und überwachen. Hier findet sich also keine Basıs, 
auf der man „Magie“ von „Religion“ dadurch unterscheiden 
könnte, daß man — mit B. Collinder — sagt, Religion sei ein 
metaphysischer Status des Geistes, während Magie in der Praxis 
ein nichtmetaphysischer Glaube seı.1? „Magie“ rechnet in genau 
der gleichen Weise mit übernatürlichen Mächten, wie „Religion“ es 
tut. Beide haben ihre Wurzeln in der überirdischen Welt. „Magie“ 
und „Religion“ gehen von der gleichen Grundlage aus, nämlich 
vom Glauben des Menschen an ein Wesen (d.h. an etwas, das er 
für real hält), und daran, daß der Mensch von diesem Wesen Hilfe 
und Beistand für seine Belange bekommen kann. Aber mit dem 
Glauben allein ist es nicht getan — er muß sich in Riten, in Hand- 
lungen umsetzen. Wir erinnern uns an Maretts bekanntes Wort: 
„Primitive Religion findet ihren Ausdruck weniger in Gedanken, 
als vielmehr im Tanz.“ Dieser Ausspruch kann mit einiger Ab- 
wandlung auch auf die Religion als Ganzes angewandt werden. 
Okonomische Anliegen — z.B. die Bitte um gute Ernte, die Bitte 
um Hilfe bei persönlichen Entscheidungen, um Schutz vor Krank- 
heit und Unglück für sich selbst und die Angehörigen — bilden 
gleichermaßen in der Religion die Hauptmotive, wie in der 
„Magie“. Die Riten sind in beiden Bereichen das Mittel, Glauben 
und Anliegen durch eine festgelegte Prozedur zusammenzubrin- 
gen. Im christlicaen Sinne dient der Gottesdienst der Hinwendung 
der Seele zu Gott in Form von Verehrung und Danksagung, in 


19 B. Collinder, The Lapps. New York 1949, S. 141. 
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Erkenntnis seiner Macht und seiner Zuwendung zum Menschen. 
Dies ist unsere Idealauffassung von Religion, und dieser intellek- 
tuelle Standpunkt hat die wichtige Tatsache verdunkelt, daß der 
Gottesdienst einen wesentlich praktischen Aspekt enthält. Wir 
postulieren den Glauben an Gott und eine Haltung, die die Unter- 
legenheit des Gläubigen ihm gegenüber ausdrückt. Wir postulieren 
die sich an Gott wendende Form des Gebets und des Opfers — zur 
Versöhnung oder zur Danksagung. Aber eine Untersuchung der 
Situation religiöser Verehrung enthüllt meist ein menschliches Be- 
dürfnis, das befriedigt und dem entsprochen werden soll etc. 
„Religion“ schließt immer, genau wie „Magie“, ein Element des 
Bedürfnisses ein. „Magie“ und „Religion“ dienen gleichermaßen 
ihren Gläubigen zur Erreichung ihrer Ziele. Beide geben dem 
menschlichen Gefühl der „Absichtslosigkeit der Ereignisse“ Aus- 
druck, um M. P. Nilsson zu zitieren.2 Mittels verschiedener Riten 
— ob wir sie nun „magisch“ oder „religiös“ nennen — erwartet 
der Mensch Befreiung aus schwierigen Lebenslagen, aus Krankheit 
und Tod, und eine Garantie für einen glücklichen Verlauf des 
Lebens. 

Wenn ein Christ das Vaterunser betet oder die Litanei hersagt, 
und wenn ein afrikanischer oder hinduistischer Priester um Regen 
bittet und dabei allerlei Manıpulationen vornimmt, beten sie viel- 
leicht, vielleicht auch nicht, aus einem unterschiedlichen Bewußtsein 
heraus (Unterwerfung oder Forderung), aber es ist klar, daß in 
beiden Fällen ein ausdrückliches Bedürfnis vorliegt, das Bedürfnis, 
jene Macht möge helfen, möge auf irgendeine Weise mit dem Men- 
schen Kontakt aufnehmen. Sie fühlen sich abhängig von der Macht, 
die über Leben und Tod, über Wetter und Wind gebietet. Eine 
rationale Analyse christlicher Gebete zum Beispiel zeigt Züge auf, 
die den sogenannten „magischen Zeremonien“ geläufig sind. Wir 
geben ein Beispiel, das dem »Book of Common Prayers< entnommen 
ist: 

„... Schicke uns, wir bitten dich, in dieser unsrer Not einen 


20 M. P. Nilsson, Religion as Man’s Protest against the Meaningless- 
ness of Events (Bulletin de la Societe Royale des Lettres de Lund, 
1953—1954), S. 25 ff. 
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sanften Regen, sc daß wir die Früchte der Erde zu unserm Gebrauch 
und zu deiner Ehre ernten können...“ 

Dies Gebet möge mit folgendem afrikanischen Gebet verglichen 
werden, das gesprochen wird, wenn die „magische Medizin“ 
mufugo den königlichen Vorfahren geopfert wird und die Mit- 
glieder des Lovedu-Stammes die Regenzeremonien verrichten: 

„Gebiete für uns den Winden und den Widerwärtigkeiten, damit 
es sanft regne, ... Aye, wir sagen, gebiete für uns all diesen Win- 
den... ., damit Rzgen falle und die Menschen Nahrung finden.“ 21 

Zwischen beiden Gebeten bestehen keine wirklichen Unter- 
schiede, d.h. keine Unterschiede, die objektiv untersucht werden 
könnten. Die Gebete geben einem menschlichen Wunsch offenkun- 
digen Ausdruck und sind an die überirdische Welt gerichtet. Der 
Mensch sucht in einer schwierigen Lage Hilfe und Beistand. Wir 
können nicht entscheiden, ob irgendein Unterschied im Bewußtsein 
derer besteht, die diese Gebete sprechen. 

Es ist oft gesagt worden, „Religion“ gebe der freien Anbetung 
Ausdruck, d. h. cer Gotteserfahrung im menschlichen Herzen, wäh- 
rend ın der „Magie“ ein fixiertes Schema von Riten und Ritualen 
zum Ausdruck komme. Jedoch wir finden in den verschiedenen 
Weltreligionen — christlichen und nichtchristlichen — eine fest- 
stehende Liturgie, in der besondere Gebete, Handlungen, Gesänge 
usw. ihren festen Platz haben. Ein flüchtiger Blick auf einige christ- 
liche Liturgien gznügt, um aufzuzeigen, aus welchen verschiedenen 
Elementen christlicher Liturgie ein festes Schema gebildet wird. Im 
‚Book of Common Prayers, um nur ein Beispiel unter vielen zu 
nennen, heißt es: „Dann kniet der Priester nieder und spricht mit 
hörbarer Stimme das Vaterunser... Dann wird deutlich mit hör- 
barer Stimme die erste Lektion gelesen... Dann sollen der Priester, 
die Geistlichen und die Gläubigen das Vaterunser mit lauter Stimme 
beten...“ Und im »Breviarıum Romanum« heißt es: „Deinde 
clara voce dicitur Versus...“, etc. Woher haben wir das Recht, 
in diesen Fällen von „Religion“ zu sprechen? Die Gelehrten 
antworten, die Geisteshaltung gebe den schematisierten Ritualen 


21 Vgl. E. Jensen-Krige & J. D. Krige, The Realm of a Rainqueen. 
Oxford, 1947, S. 278. 
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den Charakter religiöser Zeremonien. Offensichtlich hat solch eine 
Antwort keine wissenschaftliche Grundlage. Die Geisteshaltung der 
Gläubigen als unterscheidendes Moment zwischen Religion und 
Magie auszugeben, ist vom wissenschaftlichen Standpunkt her 
absurd. Denn wir können von außen nicht objektiv über mensch- 
liche Gefühle entscheiden, und selbst wenn wir es könnten, wären 
wir nicht in der Lage festzustellen, wo zwischen den beiden Polen 
— Unterwerfung und Forderung — die Grenze gezogen werden 
sollte. 

Wie oben erwähnt, kann Instrumentalisierung als charakteri- 
sierendes Kennzeichen für „Magie“ keine objektive Norm ab- 
geben, wenn wir „Magie“ und „Religion“ bestimmen wollen, 
weil es unmöglich ist, die Funktion eines „Instruments“ zu be- 
stimmen, ohne von der individuellen Geisteshaltung auszugehen. 

Wir müssen uns der Tatsache erinnern, daß der Mensch nicht 
daran interessiert ist, wie Zeremonien wirksam werden, sondern 
daß er nur das Eine weiß und nur an diesem Einen interessiert ist, 
daß sie etwas bewirken. „Magie“ und „Religion“ drücken das- 
selbe aus, nämlich den an die überirdische Welt gerichteten Wunsch 
des Menschen. Wie schon gesagt, die Menschen unterscheiden sich 
in ihren religiösen Anlagen nicht weit voneinander: sie suchen die 
Gunst ihrer Götter oder Geister, Schutz gegen die Gefahren des 
Lebens, Gemeinschaft untereinander, Mut in Stunden des Zweifels, 
Hilfe im Schmerz, Führung in den täglichen Anliegen usw. Wenn 
auch die Gläubigen verschiedener Religionen diese allgemein- 
menschlichen Ziele auf unsagbar verschiedene Weise verfolgen, so 
ist ihnen doch ein Merkmal gemeinsam: sie wollen eine Verbindung 
zwischen der überirdischen Welt und dem Menschen herstellen.22 

Zusammenfassend können wir sagen: die wissenschaftliche Dis- 
kussion über die Beziehung zwischen „Magie“ und „Religion“ 
ist eine Diskussion über ein künstliches Problem, das dadurch er- 
zeugt wurde, daß man „Religion“ anhand des idealen, christlichen 
Grundmusters definierte.23 Jene Elemente menschlicher Glaubens- 


22 Vgl. P. Hutchinson, How Mankind Worship (The World’s Great 
Religions. New York, 1957), S. 1. 

23 Vgl. An Encyclopedia of Religion, ed. by V. Ferm. New York, 
1945, S. 461. 
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inhalte und Zeremonien, die nicht mit dem christlichen Idealtyp 
von Religion übereinstimmen, wurden — und werden — „Magie“ 
genannt. Immer ist die Tendenz vorhanden, das Abweichende am 
Glauben und Beten anderer Menschen zu verspotten. „Magie“ 
wurde — und ist immer noch — ein Kehrichthaufen für die Ele- 
mente, die nich: „wertvoll“ genug sind, der „Religion“ zuge- 
ordnet zu werden. 

Die vergleichende Religionswissenschaft würde an Klarheit, Ehr- 
lichkeit und Kontur gewinnen, und eine unzulässige Wertung 
könnte vermieden werden, wenn in der wissenschaftlichen Dis- 
kussion über das Wesen der Religion dem Terminus „Magie“ ein 
„anständiges Begräbnis gewährt würde“ (um E. Smith zu zitie- 
ren).?® 


24 E. Smith, African Symbolism (The Journal of the Royal Anthro- 
pological Institute 1952), S. 38. 
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DER BEGRIFF DER MAGIE! 
Von Murray und RosALIE Wax 


Mit Stellungnahmen von Michael Ames, Robert G. Armstrong, 
William J. Goode, Edward Norbeck, Ivar Paulson 
und Ruth Hill Useem 2 


In der wissenschaftlichen Literatur finden sich zwei führende 
Betrachtungsweisen, wie Magie zu definieren und zu untersuchen 
sei: eine verstandesmäßige und eine moralische. Beide vergleichen 
die Magie mit Institutionen der westlichen Zivilisation und ver- 
urteilen sie als inadäquat, und beide stufen sie negativ ein. So 
erfährt der Lernende, was Magie nicht ist, aber relativ wenig dar- 
über, was sie ist und was sie für die Völker bedeutet und bedeu- 
tete, in deren Leben sie eine so große Rolle gespielt hat. 

Eine klare Unterscheidung von „Magie“ und „Religion“ ist 
möglich, wenn die Religion jüdisch-christlich ist. Ebenso kann zwi- 
schen „Magie“ und „Wissenschaft“ westlicher Prägung klar 
unterschieden werden. In Anbetracht der fundamentalen Wichtig- 
keit dieser Unterscheidungen haben Durkheim, Frazer und andere 
sie sorgfältig herausgearbeitet und bei der Begründung ihres theo- 
retischen Werkes verwendet. Was Grundlage und Verdienst dieser 


1 Dankbare Anerkennung sei dem Social Science Research Council 
ausgesprochen für eine gemeinschaftlich zuerkannte Faculty Research 
Fellowship. Innerhalb der Gemeinschaft wurde die meiste Forschungs- 
arbeit getan, die in diesem Aufsatz ihren Niederschlag fand. 

2 [Der im folgenden abgedruckte Beitrag von M. und R. Wax wurde 
bei seinem Eintreffen bei der Zeitschrift »Current Anthropology« 1963 an 
35 Gelehrte geschickt, von denen 14 mehr oder weniger lange Stellung- 
nahmen dazu abgaben, die alle im vollen Wortlaut mit dem Beitrag 
zusammen veröffentlicht wurden. Von diesen Stellungnahmen drucken 
wir hier die oben genannten sechs in deutscher Übersetzung ab.] 
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Unterscheidungen ausmachte, war gleichzeitig auch ihre Begren- 
zung: sie waren gänzlich ethnozentrisch und verloren ihren Sinn, 
wenn sie auf Kulturen jener Völker angewendet wurden, die nicht 
an den jüdisch-christlichen Religionen und nicht an der westlichen 
Wissenschaft tei.hatten. Hervorragende Anthropologen der ver- 
schiedensten Schulen, wie Marett, Goldenweiser, Lowie, Radcliffe- 
Brown, erkannten, daß die Dichotomien Magie / Religion und 
Magie / Wissenschaft unbrauchbar waren, und lehnten sie als irre- 
führend ab. Wie wir sehen werden, ist ihre Kritik heute noch so 
stichhaltig wie zur Zeit ihrer Formulierung. Trotzdem war ihr 
Angriff nıcht sehr wirkungsvoll: heute gibt es Texte und Lehrbücher, 
die die von Frazer und Durkheim vorgetragenen Unterscheidungen 
verwenden, als wäre diese Auffassung des Phänomens immer noch 
von wissenschaftlichem Wert. Vielleicht liegt der Fall so, daß die 
fraglichen Dichotomien so sehr der westlichen Welt entsprechen, 
daß wir nur durch eine überaus kritische und selbstkritische Ana- 
lyse zur Klarheit kommen können. Nach einem Rückblick auf die 
traditionelle Literatur über Magie werden wir auf dieses Thema 
zurückkommen. | 


Magie als irreführende Wissenschaft 


In der anthropologischen Forschung kann die verstandesmäßige 
Auffassung von Magie auf Edward B. Tylor, den vergleichenden 
Religionswissenschaftler, zurückgeführt werden. Er hält Magie für 
eine „kunstvoll und systematisch ausgearbeitete Pseudo-Wissen- 
schaft“, durch die der Mensch versucht, „gewisse Ereignisse zu 
enträtseln, vorauszusagen und hervorzurufen“. 


Auf einer ncch niedrigen intellektuellen Stufe hat der Mensch die 
Dinge, die erfahrungsgemäß tatsächlich zusammenhängen, in seinen Ge- 
danken assoziiert und kam dann zu dem irrtümlichen Rückschluß, daß 
Gedankenassoziationen auch in der Realität Verbindungen nach sich 
ziehen müssen. 


So analysierte Tylor die Magie (wie auch die Religion) in den 
verstandesmäßigen Begriffen der Assoziationspsychologie, die zu 
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seiner Zeit populär war. In seiner üblichen fairen Art versuchte 
Iylor, die Objektivität beizubehalten, die es ihm ermöglichen 
würde zu verstehen, warum menschliche Wesen an solch einen 
„ungeheuren Mischmasch“ glauben. Dabei ist deutlich, daß er seine 
Untersuchung nicht für unnütz oder „akademisch“ hielt. Im Ge- 
genteil, er schloß das Kapitel mit der Feststellung, „wie direkt und 
eng die Verbindungen zwischen moderner Kultur und den Lebens- 
bedingungen des primitivsten Wilden sein können“. Er sah die 
Magie nicht als Bestandteil einer völlig fremden Lebensart an, son- 
dern als intellektuellen Irrtum, als „schädlichen Aberglauben“, 
der Europa in der Vergangenheit beherrscht hatte und wieder be- 
herrschen könnte (Tylor, Bd. I, S. 116, 133 f. 179—188). 

Eine Generation später entwickelte James G. Frazer die Auf- 
fassung von Magie als einer Pseudo-Wissenschaft weiter und schrieb 
dem primitiven Magier zu, was eigentlich die Perspektive des west- 
lichen Wissenschaftlers war. Die Magie war ein Phänomen, dessen 
„Grundkonzeption mit der der modernen Wissenschaft identisch 
ist: dem ganzen System liegt — implizit, aber real und festge- 
fügt — der Glaube an die Ordnung und Einheitlichkeit der Natur 
zugrunde“. „Ein Ereignis folgt notwendigerweise und unvermeid- 
lich dem anderen, ohne Eingreifen irgendeines persönlichen oder 
geistlichen Agens.“ (Frazer, 220.) Während Magie und Wissen- 
schaft dadurch charakterisiert sind, daß sie eine Unveränderlichkeit 
oder Gesetzmäßigkeit der Natur voraussetzen, ist in der Religion 
— meint Frazer — die Natur veränderlich und der Willkür über- 
natürlicher Mächte unterworfen. Daher kann der gläubige Mensch 
nur verehren und die Mächte anflehen, die er für unwandelbar und 
unbegreiflich hält. Der Magier dagegen betrügt seine Gläubigen 
mit der Behauptung, die Mächte der Natur gehorchten seiner Len- 
kung und seien seiner Manipulation unterworfen. In reicher victo- 
rianischer Prosa zeichnet Frazer zuerst ein Bild der Magie und 
dann ein Bild der Wissenschaft in der Rolle des Fortschritts-Geistes 
(dieser Protagonist erinnert in etwa an Luzifer, den gefallenen 
Engel, ähnlich wie in den Schriften anderer Skeptiker jener Zeit, 
wie Anatole France): 

Die Analogie zwischen magischer und wissenschaftlicher Weltsicht ist 
eng. In beiden Konzepten folgen die Ereignisse ganz regelmäßig und 
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sicher aufeinander, da sie durch unveränderliche Gesetze bestimmt sind, 
deren Wirksamkei: vorausgesehen und genauestens berechnet werden 
kann. Aus dem Ablauf der Natur sind Elemente der Laune, des Zufalls, 
des Unfalls verbannt. Beide eröffnen demjenigen eine anscheinend un- 
begrenzte Reihe von Möglichkeiten, der die Ursachen der Dinge kennt 
und die geheimen Triebfedern berühren kann, welche die weiten und 
komplizierten Mechanismen der Welt in Bewegung setzen. Daher rührt 
die starke Anziehungskraft, die Magie und Wissenschaft im gleichem 
Maße auf den menschlichen Geist ausgeübt haben, daher der mächtige 
Antrieb, den beide dem Voranschreiten des Wissens gegeben haben. Den 
müdgewordenen Frager, den fußkranken Sucher locken sie durch die 
Wüste von Enttäuschungen in der Gegenwart weiter mit endlosen Ver- 
sprechungen für die Zukunft: sie nehmen den Menschen mit auf den 
Gipfel eines ganz hohen Berges und zeigen ihm jenseits der dunklen 
Wolken und der wogenden Nebel zu seinen Füßen die Vision einer 
himmlischen Stadt — weit weg vielleicht, aber in unirdischer Pracht 
leuchtend, gebadet ım Licht der Träume. ($. 221) 


Frazers Sprache hatte oft einen erstaunlich emotionalen Beiklang, 
wenn er Magie und Religion voneinander abhob. Der Magier er- 
scheint irgendwie maskulin und kühn, der Gläubige feminin und 
etwas kriecherisch. In der Religion versucht der Mensch, „einer 
spröden, launischen, reizbaren Gottheit durch weiches Andringen 
in Gebet und Opfer gut zuzureden und sie zu besänftigen“. In 
der Magie versucht der Mensch, „die Natur durch die Kraft von 
Bann und Zauber unter seinen Wunsch zu beugen“ (Frazer, 
S. 220— 224. 234). 

Bald nachdem diese Begriffsbestimmungen veröffentlicht waren, 
wurden sie von R. R. Marett scharfsinnig kritisiert: Frazers (und 
vor ihm Tylors) Auffassung von Magie sei intellektualistisch, Magie 
sei ein Phänomen, das viel Emotion und Leidenschaft in sich trage, 
und sei nicht nur die falsche Anwendung damit verbundener Ideen. 
Die Unterscheidung zwischen „magischem“ und „religiösem“ 
Verhalten sei empirisch unhaltbar, weil, wie Marett bemerkt, zeit- 
genössische Primitive in ihren Riten ohne weiteres von „vorge- 
täuschter Hingabe zu echter Fürbitte* übergehen. (In der Folge 
bestätigten zahlreiche andere Beobachter, daß im Verhalten der 
Gläubigen kein Unterschied bestehe.) Man könnte Frazers Unter- 
scheidungen gegen Angriffe dieser Art verteidigen und geltend 
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machen, sie seien analytisch (idealtypisch) und nicht unmittelbar 
empirisch gewonnen, aber gegen ihn spricht die Tatsache, daß er 
auf seinen Unterscheidungen ein ganzes evolutionistisches Schema 
aufgebaut hatte: ein Zeitalter der Magie ging einem Zeitalter der 
Religion voraus. Wenn Marett betont, daß die Eingeborenen 
Australiens (die damals als die primitivsten lebenden Menschen 
galten) Riten ausführten, die praktisch ausgerichtet und vermutlich 
„magisch“ waren — „nicht in einer eigenwilligen, anmaßenden 
Weise, sondern feierlich und ernst, im Geist ehrerbietiger Demut, 
die gewiß einer Unterwerfung gleichkommt“ —, so sollte dies 
genügt haben, den ganzen phantastischen Komplex von Unter- 
scheidungen umızuwerfen (Marett 1914, S. 190). 

Eine Generation später setzten zwei hochqualifizierte und ge- 
lehrte amerikanische Anthropologen, Robert H. Lowie und Alexan- 
der Goldenweiser, die Kritik an Frazers Theorien fort. Es ist ganz 
einfach wahr, daß die umfassende klassische Gelehrsamkeit des 
Schotten sich ärmlich ausnimmt im Vergleich zu den Erfahrungen 
erster Hand, die die Amerikaner mit primitiven Völkern gemacht 
hatten, und daß Frazers Wortreichtum gegen ihre scharfe Logik 
schlecht wegkommt. Grundsätzlich griff Goldenweiser die von 
Frazer behauptete Gleichsetzung von Magie und Wissenschaft an. 
Zwar gab Goldenweiser das Vorhandensein einer gewissen, aber 
unerheblichen Ähnlichkeit zu, führte aber ins Feld, daß die Welt- 
sicht und die Erwartungen eines magischen Praktikers völlig ver- 
schieden seien von denen des Wissenschaftlers. Dieser, nicht der 
Magier, glaubt an die Einheitlichkeit und an das Ordnungsgefüge 
der Natur. Man kann höchstens von einer Gleichförmigkeit des 
magischen Aktes sprechen, aber auch dieses ist ungenau (Golden- 
weiser, S. 345): 


Die Erwartung des Magiers, daß der gleiche Akt bei seiner Wieder- 
holung identische Wirkungen hervorrufen werde, schließt nicht das 
Konzept einer gleichförmig ablaufenden Natur mit ein, obwohl ein 
solches in die Situation hineingelesen werden könnte. ... Die Situation 
wird klar, wenn man die Betonung nicht auf die betreffenden Gleich- 
heiten legt, sondern auf die Ausübung der Macht. Der Besitz seiner 
Zaubermacht, oder um es anders auszudrücken, die Befehls- und Lei- 
tungsgewalt, die der Medizinmann über die — in gewissen Gegen- 
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ständen oder Handlungen liegenden — Mächte ausübt, bringt ihm den 
Erfolg. 

Wie Marett sah auch Goldenweiser den Versuch, religiöse und 
magische Praktiken primitiver Völker zu trennen, als recht schwie- 
rıg und nicht besonders nützlich an. Er machte zwar einen Unter- 
schied zwischen Magie und Religion im Sinne von Manipulation / 
Bittgebet, und insofern akzeptierte er einen Teil der ursprünglichen 
Frazerschen Dichotomie. Aber seine Analyse erbrachte, daß der 
Unterschied zwischen Magie und Religion institutioneller Art ist. 
In der prähistorischen Vergangenheit 


wurzelten sie in teils gemeinsamen, teils voneinander abweichenden 
Vorstellungen urd Gefühlen und entwickelten sich durch eine Reihe 
weiterer Umbildungen. Anfangs verschmolzen und unentwirrbar ver- 
mischt, trennen sie Magie und Religion später in Form immer weiter 
divergierender Stränge, in einen deutlicher sozialisierten und legalisier- 
ten Strang, den der Religion, und den anderen, den Strang der Magie, die 
im Schatten von Legalität und sozialer Anerkennung eine weniger glän- 
zende Existenz fristet (Goldenweiser, S. 348). 


So sah Goldenweiser, daß die Unterscheidung und Differenzie- 
rung zwischen Religion und Magie historisch nicht früh, sondern 
spät vorgenommen wird. In dieser und anderer Hinsicht legte 
Goldenweiser mit großem Scharfsinn eine soziologische Einsicht 
vor, die aber von der nächsten, mehr psychologisch orientierten 
Generation amerikanischer Anthropologen wenig anerkannt wurde. 

Lowies Kritik an Frazers Theorien bekräftigte die Kritik von 
Goldenweiser und Marett. Auch Lowie zeigte, daß die Annahme 
einer klaren Unterscheidung zwischen Magie und Religion — so 
daß man von einem Zeitalter der Magie sprechen könnte, das einer 
Epoche der Religion vorausgegangen sei — ohne Bedeutung und 
von Frazers eigenen Angaben widerlegt worden sei (Lowie 1948, 
Kap. VI). Lowie schätzte Frazer als Wissenschaftler gering ein 
(Lowie 1937, S. 102). Immerhin, auch Lowie (Lowie 1937, S. 103; 
1948, S. 141) maß der Unterscheidung zwischen den beiden Ver- 
haltensweisen: Forderung und Bittgebet einigen Wert bei, da sich 
in ıhr „in groben Umrissen der mehr oder weniger vorherrschende 
Charakter des Individuums (nicht des Stammes) zeigt“, und die 
beiden Verhal:ensweisen sınd „die beiden Extreme, um die der 
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Supranaturalismus kreist“. „Auf der einen Seite fleht ein Beter 
die höheren Mächte an, auf der anderen erzielt der Inhaber außer- 
ordentlichen Wissens eben durch dies Wissen die gewünschten Resul- 
tate, mit oder ohne Hilfe der Geister, über die er verfügt.“ Auch 
Lowie gibt die Nützlichkeit der Unterscheidung zu, weist aber auf 
die zahlreichen Beispiele hin, wo der Schritt vom Zauberwort zum 
Gebet sehr klein ist, und zwar sowohl im Verhalten des Individu- 
ums, als auch in dem eines ganzen Stammes. 

Wir fassen diesen Abschnitt mit der Feststellung zusammen, daß 
die behauptete Gleichartigkeit von Magie und Wissenschaft sich 
nicht als haltbar erwiesen hat, soweit es um eine Identität der Welt- 
sicht oder um das Verhalten eines Praktikers (Magier-Wissenschaft- 
ler) geht. Andererseits haben die amerikanischen Kritiker der 
Dichotomie Manipulation (Magie) / Bittgebet (Religion) einigen 
Wert beigemessen, im Gegensatz zu den früheren englischen Kri- 
tikern. Wir werden nachher auf dieses Thema zurückkommen. 


Magie als Zauberei 


Tylor und Frazer waren beide rationalistisch eingestellt und 
taten Magie als Pseudo-Wissenschaft und als Aberglauben ab. Es 
gibt jedoch eine andere, vielleicht ältere westliche Einstellung, die 
die Magie vom geistlichen und moralischen Standpunkt aus beur- 
teilt. Während des Mittelalters gab die römisch-katholische Kirche 
einer Reihe abweichender religiöser Praktiken — angefangen von 
heidnischen Überbleibseln und vorchristlichen Riten bis hin zu ge- 
schickten Verdrehungen der katholischen Messe — den Namen 
„Zauberei“. Der Christ sah in der Zauberei weniger ein empirisch 
ungenaues oder logisch fehlerhaftes, philosophisches System, son- 
dern hielt sie vielmehr für eine unfromme, böse, gotteslästerliche 
Perversion der Religiosität. Dieser Ansicht schloß sich Emile Durk- 
heim an. Etwa zur Zeit der Veröffentlichung der zwölfbändigen 
Ausgabe des »Golden Bough« erschien sein Buch »Les Formes 
Elementaires de la Vie Religieuse«. Darin vertritt er die Ansicht, 
daß Religion und Magie, beide, sich auf das Heilige — im Unter- 
schied zum Profanen — beziehen, daß sie aber in folgendem aus- 
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einandergehen: Religion vereinigt ihre Anhänger zu einer einzigen, 
sittlichen Gemeinschaft. Magie dagegen ist individualistisch, hat 
einen entzweienden Charakter und ist der Religion entgegenge- 
setzt. In seiner logisch-formalen Denkweise hält Durkheim die 
Magie für äußerst und durchweg unmoralisch, ihre Synonyma sind 
Hexenwerk oder Zauberei, d. h. schwarze Magie. Durkheim selbst 
anerkannte, daß seine Dichotomie Magie / Religion den empiri- 
schen Gegebenheiten nicht genau entsprach, weil es eine Vielzahl 
privater Religionen (oder individueller Kulte) gibt, so z.B. den 
persönlichen Geist Manitu bei den Ojibway. Jedoch behauptet er, 
die Diskrepanz sei nur scheinbar, da die individuellen Kulte keine 
autonomen religiösen Systeme seien, sondern nur Aspekte der all- 
gemeinen Religion der Gesamtkirche, deren Glieder die Individuen 
sind (1947, S. 42—47). 

In einem einzigen — gut fundierten und am Beispiel des charak- 
teristischen Typs der amerikanisch-indianischen Situation, den 
Durkheim angeführt hatte — geschickt belegten Abschnitt gelang 
es Lowie, Durkheims Begriffsbestimmung von Magie zu entkräften. 
Wenn es diese Unterscheidung zwischen Religion und Magie gäbe, 
gäbe es auch eine offenkundige Unterscheidung zwischen dem indi- 
viduellen („religiösen“) Kult und einer individualistischen Praktik 
von Magie, wobei ersterer moralisch wäre und den Gesetzen der 
allgemeinen Stammesreligion (oder Kirche) entspräche, und letztere 
unmoralisch und der Stammesreligion entgegengesetzt wäre. Aber 
in Wirklichkeit kann man eine solche Unterscheidung z.B. bei den 
Crow-Indianern nicht machen (oder, wie ich hinzufügen möchte, 
ebensowenig bei vielen anderen amerikanischen Indianerstämmen). 
Der individuelle Ritus (welcher Art er auch sei) „ist nicht einer 
klaren kirchlichen Doktrin unterworfen, sondern wurzelt in etwas 
sehr viel weniger Greifbarem, nämlich in dem allgemeinen kul- 
turellen Herkommen“ (Lowie 1948, S. 151). Lowies Beweis- 


3 Gleichzeitig mit Durkheim schlug Marett, 1911, S. 209 f., eine ähn- 
liche, aber theore-isch weniger ausgearbeitete Differenzierung vor: „Ich 
fasse es so auf, daß Magie alle bösen, Religion alle guten Wege einge- 
schlagen hat, mit dem Übernormalen umzugehen —, schlecht und 
gut...im Verständnis der betreffenden Gesellschaft.“ 
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führung kann etwa folgendermaßen dargestellt werden: in vielen 
amerikanischen Indianerstämmen gab es Riten, die für den ganzen 
Stamm gelten, für Gruppen innerhalb des Stammes, für einzelne 
“]odges” innerhalb der Gruppe oder mehrere Gruppen, für kleine 
Grüppchen von Individuen, z.B. bei Kriegszügen, und sogar für 
Paare oder alleinstehende Individuen. All diese Riten waren auf 
dieselben, offenkundigen Ziele ausgerichtet und waren denselben 
Mythen und Verhaltensweisen entsprechend formuliert. Die Teil- 
nehmer am Ritual hofften, gesunde, erfolgreiche Jäger zu sein, 
glückhafte Spieler, furchterregende Krieger usw. Gewiß, die Riten 
der Gruppe dienten dazu, die Teilnehmer für eine bestimmte Unter- 
nehmung zu integrieren, aber, wie Durkheim selber bemerkt hatte, 
sind die individuellen Riten nicht notwendigerweise anti-sozial. 
Wenn jemand versucht, diese Riten als anti-sozial einzustufen, 
müßte er logischerweise eine Spaltung oder einen Antagonismus 
zwischen den “lodges” mit ihren Riten und Gruppen und den 
Gruppen oder Stämmen mit den ihren sehen; folglich wäre dann 
jeder Gruppenritus antisozial und unmoralisch im Blick auf das 
größere Kollektiv. Man kann umgekehrt fragen: wenn der indi- 
viduelle Ritus religiös ist, ist dann der Gruppenritus nicht mög- 
licherweise magisch? Zum Beispiel, wie steht es um einen Gruppen- 
ritus, der das Ziel hat, die Zahl der Bisons zu vermehren und sie 
näher an die Jäger heranzubringen? Aus einem solchen Beispiel 
folgt, daß Durkheims Definition von Magie dem üblichen Sprach- 
gebrauch nicht entspricht. Aus der vorangegangenen Diskussion 
folgt, daß die Dichotomie Magie / Religion nicht mit den empi- 
rischen Gegebenheiten übereinstimmt. 


Noch einmal Magie und Wissenschaft 


In der neueren Anthropologie hat fraglos Malinowskis Darstel- 
lung von Magie den größten Einfluß ausgeübt. Er war nicht nur 
einer der ersten unter den modernen Ethnographen, der sich selbst 
in das tägliche Leben eines primitiven Volkes hineinbegab, sondern, 
wie Redfield bemerkt, er brachte seine Beobachtungen mit einer so 
natürlichen Beredsamkeit vor, daß der Leser meint, auch er reise 
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mit im Kanu und sage in den Gefilden Zauberformeln her. Aber 
wir müssen nüchtern erklären, daß diese Eloquenz manchmal trügt 
und daß es Malinowski hie und da besser gelingt, die indianische 
Sitte der Trobriand für die Weltsicht des westlichen Lesers zu ratio- 
nalisieren, als die Lebensanschauungen der Trobriand selbst dar- 
zustellen. Ebenfalls irreführend ist seine Verehrung Sir James 
Frazers, die an Malinowskis Essays über Religion und Magie so 
deutlich abzulesen ist. Das berühmte »Magic, Science and Religion« 
beginnt mit der Ehrenbezeigung für die „gelehrten und geist- 
reichen“ Schriften des schottischen Meisters und schließt mit der 
Versicherung, daß Magie eine Pseudo-Wissenschaft sei. Aber zwi- 
schen diesen Punkten untergräbt Malinowski die ursprüngliche 
Beweisführung, indem er die Begriffe „Wissenschaft“ und „Magie“ 
für ganz andere Phänomene benutzt als Frazer und die meisten 
Gebildeten. Frazer hatte die „Grundauffassung“* von Magie und 
Wissenschaft in großen Begriffen gesehen: das geordnete, einheit- 
liche Universum; die unveränderbare kausale Abfolge; und das 
Bestreben des menschlichen Geistes, die großen, grundlegenden Ge- 
setze der Natur zu entdecken. Und bei seinem Schüler wurde diese 
„grandeur“ durch Nützlichkeit ersetzt: Magie, die Pseudo-Natur- 
wissenschaft, wurde zur „nüchternen, prosaischen, ja plumpen Fer- 
tigkeit, aus rein praktischen Gründen in Szene gesetzt, bestimmt 
von rohen und hohlen Glaubensinhalten, ausgeführt in einfacher 
und monotoner Technik“ (1955, S. 70). Die Wissenschaft wurde, 
ebenso eintönig, „ein Gebilde aus Gesetzen und Begriffen, die auf 
Erfahrung gegründet und aus der Erfahrung logisch abgeleitet, in 
einer festen Tradition verkörpert und durch eine Art sozialer Or- 
ganisation tradiert wurden“ (1955, S. 34). Malinowski gab zwar 
zu, daß die meisten Erkenntnistheoretiker von diesem „Minimum“ 
an Definition der Wissenschaft nicht befriedigt wären, führte aber 
an, daß die Schiffsbauer der Trobriand ein praktisches Wissen von 
Schwimmfähigkeit, Hebelkraft, von Gleichgewicht und Hydro- 
dynamik besaften. Hier wurde Malinowskis allgemeine Tendenz 
sichtbar, primitive mit höher entwickelten Begriffen gleichzusetzen 
und so die ersteren auf Kosten der letzteren überzubewerten. Die 
Gleichsetzung angeborenen Könnens und handwerklicher Fertigkeit 
der Trobriand mit dem geistigen Rüstzeug und den theoretischen 
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Formulierungen europäischer Wissenschaftler ist köstlich vorurteils- 
frei, besonders verglichen mit der Herablassung derer, die eine 
fremde ethnographische Gruppe verachten. Aber diese Gleichset- 
zung ist unkorrekt, und wenn man auf ihr besteht, verwirrt sie den 
wissenschaftlichen Meinungsaustausch. Die kulturelle Kluft zwi- 
schen Isaac Newton und dem primitiven Kunsthandwerker kann 
nicht durch die Erklärung überbrückt werden, daß letzterer das 
Gesetz der Schwerkraft wahrnimmt. 

Im Gegensatz zur verstandesmäßigen Ausrichtung von Tylor 
(und Frazer) und zu dem, was Malinowski für die Theorien von 
Levy-Bruhl hielt, war Malinowski bemüht, den Trobriand — und 
den Wilden im allgemeinen — als einen Mann der Praxis hinzu- 
stellen (tüchtig und auf das Nützliche bedacht, wenn auch unre- 
flektiert). Das ist das zentrale Thema des Essays »Magie, Wissen- 
schaft und Religion, wie auch seines ganzen Werkes. Aber die 
Frage, was nun eigentlich „praktisch“ sei, verführt Malinowski 
zu Trugschlüssen, die nur deshalb plausibel erscheinen, weil sie den 
westlichen Inhalten dieser Begriffe entsprechen. Wenn er behauptet 
(1955, S. 86), Magie sei der Wissenschaft darin verwandt, daß sie 
„ein bestimmtes, praktisches Ziel habe... ., daß sie von einer Theo- 
rie und einem System von Grundsätzen beherrscht werde..., eine 
besondere Technik besitze“, so könnte er dadurch ebensogut die 
Kriegführung zu Pferde analysieren oder die Leibesübungen oder 
die Hauswirtschaftskunde. Die Anwendung auf die Situation der 
Trobriand ist ebenso unbefriedigend, denn Malinowski traut den 
Insulanern die intellektuelle Fähigkeit zu einer äußerst wichtigen 
Verallgemeinerung zu: von den Lebensgebieten, die sie durch natür- 
liche Technik, ohne Anwendung von Magie, beherrschen, auf die 
Situation, denen sie durch diese Technik nicht beikommen und 
deshalb zur Magie greifen. Die Anwendung oder Nichtanwen- 
dung eines magischen Ritus beim Fischfang wird hierfür als Bei- 
spiel gebracht — das so treffend ist, daß es seit der Veröffentlichung 
des Aufsatzes unzählige Male zitiert wurde: Wenn die Trobriand 
in den geschützten Gewässern der Lagune fischen, führen sie keinen 
magischen Ritus aus; wenn sie es aber unternehmen, in den unbe- 
rechenbaren Wassern des Ozeans zu fischen, wenden sie ihre Riten 
an. In diesem Falle und auch sonst, so hieß es, kannten die Tro- 
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briand die Grenzen ihres Könnens genau und kannten auch die 
entsprechende G-enzlinie zwischen dem Natürlichen und dem Über- 
natürlichen. 

Malinowski zebraucht die Dichotomie natürlich/übernatür- 

lich selten, aber in der angesprochenen Erörterung ist sie implizit 
vorhanden. Bei unserer Widerlegung greifen wir zunächst auf die 
Kritik Maretts zurück (Lowie 1948, S. 149), die er vor einem hal- 
ben Jahrhundert niedergeschrieben hat: 
Der Wilde hat kein Wort für „Natur“. Er unterscheidet nicht abstrakt 
zwischen einer Ordnung gleichförmig ablaufender Ereignisse und einer 
höheren Ordnung wunderbarer Ereignisse. Er ist nur daran interessiert, 
den Unterschied zu beachten und daraus Nutzen zu ziehen, wenn er ihm 
in concreto begegnet. 


Oder, wie Lowie (1948, S. 149) es ausdrückt: „Wie sollte der 
frühe Mensch, der keinen Begriff von einer natürlichen Ordnung des 
Universums ha:, sich das Übernatürliche vorstellen?“ Mali- 
nowskis Behauptung könnte aber gegen diese beiden Kritiker ange- 
führt werden, denn er betont, der Primitive seı ein Praktiker und 
damit nicht auf eine Aussage über solch abstrakte Begriffe wie 
„natürlich“ und „übernatürlich“ angewiesen. Er behauptet nur, 
der Trobriand unterscheide zwischen der technischen, mechanischen 
Seite der Dinge — wie z.B. das Pflanzen von Yam-Setzlingen, 
wobei die Vorgänge unter der Kontrolle des Handelnden sind — 
und der andern Seite der Dinge, die außerhalb seiner Kontrolle 
stehen, und wo er Magie gebraucht. Aber die entscheidende und 
unerklärte Frage ist, auf welcher Basis der Eingeborene diese Unter- 
scheidung trifft. Wenn der Trobriand keine Magie braucht, um in 
der Lagune zu fischen, weil hier kein Risiko vorliegt, warum sollte 
er sie brauchen, wenn er in seinem geschützten Garten Yam an- 
pflanzt? Dem Einwand, im Garten könnten Naturkatastrophen 
die Ernte gefährden, kann man entgegenhalten, daß es beim Fisch- 
fang auch keine Sicherheit gibt, daß ein Fisch anbeißt. Oder: wie 
würde Malinowskis Theorie die Tatsache erklären, daß der gelen- 
kige Tänzer sich mit Hilfe von Magie gegen die Mißgunst anderer 
schützt? (Nadel, S. 192—196). In jedem Fall, wo magische Riten 
angewendet werden, dürfen wir mit Sicherheit den Schluß ziehen, 
daß Risiken, Gefahren oder Befürchtungen vorliegen, weil der Aus- 
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gang von allem, was der Mensch unternimmt, ungewiß ist und den 
Handelnden einer Unsicherheit aussetzt. Um die Gültigkeit von 
Malinowskis Theorie zu unterstützen, müßten wir nicht auf das 
Vorhandensein eines Risikos, sondern auf dessen Nichtvorhanden- 
sein verweisen. Wenn nämlich die Theorie zuträfe, wie könnte es 
dann irgendeine Handlung oder Unternehmung geben, die nicht 
durch irgendeinen magischen Ritus begleitet wäre? Bei der Dis- 
kussion dieser Theorie neigen viele westliche Fachleute dazu, die 
Dichotomie natürlich / übernatürlich einzuschmuggeln, die aus 
ihrem eigenen Kulturkreis stammt. Die westliche Anschauung von 
Natur und natürlichen Gesetzen ermöglicht es ihnen, sehr genau 
festzustellen, welche „Variablen“ streng gesetzmäßig ablaufen 
und welche nicht; und im Falle des Mißlingens könnten sie dann 
folgern, an welcher Stelle die Kausalkette durchbrochen wurde. 
Aber der Primitive, der diese Begriffsbestimmungen nicht kennt, 
kann solche Schlüsse nicht ziehen, obwohl Malinowski sehr geschickt 
unterstellt, daß dies doch der Fall sei (S. 28): 


Wenn Sie einem Eingeborenen raten wollten, er solle seine Gartenarbeit 
nachlässig tun und sie in erster Linie der Magie überlassen, würde er über 
Ihre Einfalt nur lächeln. Er weiß so gut wie Sie, daß es natürliche 
Bedingungen und Ursachen gibt, und durch seine Beobachtungen weiß 
er auch, daß er durch geistige und physische Bemühungen sich die Natur- 
mächte dienstbar machen kann. Sein Wissen ist begrenzt, gewiß, aber 
innerhalb dieser Grenzen sicher und gegen Mystizismus gefeit. Wenn ein 
Zaun zusammengebrochen, wenn der Samen zerstört, vertrocknet oder 
weggeschwemmt ist, wird der Eingeborene nicht auf Magie, sondern auf 
sachgerechte und vernünftige Arbeit zurückgreifen. 


Daß der Eingeborene Yam pflanzt (und sich nicht allein auf 
Magie verläßt) und daß er einen zerbrochenen Zaun repariert (und 
sich nicht auf Magie allein verläßt), ist bezeichnend und wichtig, 
aber das ist nicht alles, was hierzu zu sagen ist, denn Malinowski 
erzählt uns nämlich nicht, wie der Eingeborene diese Dinge sieht. 
Malinowski meint offenbar, mit der Beschreibung des Gesichtsaus- 
drucks allein sei es getan, aber er zitiert nicht die eigenen Worte des 
Eingeborenen, und deshalb ist diese Untersuchung höchst suspekt. 
(Es ist sehr wahrscheinlich, daß der Trobriand den zerbrochenen 
Zaun als Folge eines Verlustes der eigenen magischen Kraft ansieht 
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oder als gegen ihn gerichtete magische Macht eines Feindes, und es 
ist höchst unwahrscheinlich, daß er seine eigene Tätigkeit in Be- 
griffe wie „natürliche Ursachen und Bedingungen“ faßt.) An die- 
sem Punkt seines Essays behauptet Malinowski, der Eingeborene 
benutzte Magie zur, um Ausnahme-Bedingungen und besonderen 
Schwierigkeiten zu begegnen, aber hier müssen wir Malinowski 
vorwerfen, daß ar von seiner eigenen Beweisführung so gefangen- 
genommen ist, daß er sich selbst widerspricht. Der Trobriand 
drückte die Dinze überhaupt nicht so aus; soweit wir feststellen 
können, glaubte er, daß die Yams nur dann wachsen und eine gute 
Ernte abgeben würden, wenn die Menschen — die richtigen Men- 
schen — die dazugehörigen Riten zur rechten Zeit ausführten. 
Sogar diese zielgerichtete Sprache ist irreführend. Denn, wie 
Dorothy D. Lee in einer gründlichen neuen Analyse der ursprüng- 
lichen Erhebungen gezeigt hat, drückten die Trobriand diese Sach- 
verhalte nicht in westlichen Begriffen von Natur und Zweck aus 
(vgl. Being and Value in a Primitive Culture, 1959). Ohne hier in 
eine längere Diskussion über die Erhebungen einzutreten, können 
wir versichern, daß der Eingeborene den Yam als etwas Lebendi- 
ges, mit Willen Begabtes, Ansprechbares ansah und ıhn nicht unter 
„natürliche Bedingungen und Ursachen“ einordnete. 

Die Widersprüche in Malinowskis Erörterung über Magie und 
Wissenschaft sind von David Bidney klar analysiert worden. Er 
zeigt, daß Malinowski zwischen der soziologischen Auffassung 
Durkheims (und Levy-Bruhls) und der rationalistischen Auffassung 
Tylors hin- und herschwankt. Das Ergebnis (Bidney, S. 162): für 
Malinowski bezieht sich die Magie manchmal auf die eine, manch- 
mal auf eine andere Spielart sozialen Lebens, und die Denkweise 
des Eingeborenen ist 


...ın den verschiedenen Zusammenhängen der Erfahrung beides: ratio- 
nal und irrational. Der Eingeborene sei, so heißt es, empirisch und 
rational in seiner alltäglichen Erfahrung und Handlungsweise, aber 
emotional und von Wunschdenken getrieben in Zeiten einer individuel- 
len und sozialen Krise, wenn sein rationales Wissen sich als inadäquat 
erweist. Im Gegensatz zu Tylor meint Malinowski, daß die Mythen, die 
Magie und die Religion der Eingeborenen nicht das Produkt intellek- 
tuellen Staunens seien und nicht ursächlich begründete Erklärungen 
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natürlicher Phänomene. Vielmehr erkennt er — mit Durkheim und 
Levy-Bruhl — an, daß die Funktionen der eingeborenen Mythen und 
der Magie primär soziologisch seien, und daß Mythen und Magie als 
Rationalisierungen emotionaler Bedürfnisse zu verstehen seien, die ein- 
geführt wurden, um soziale Solidarität und ein Gefühl kosmischer 
Harmonie zu fördern. Aber dann fällt Malinowski wieder in die rationali- 
stische Auffassung von Tylor und Frazer zurück und sagt, die Ein- 
geborenen seien sich des Unterschiedes bewußt zwischen dem rational- 
empirischen Wissen, das nur in der Sphäre der Natur anwendbar sei, und 
den mystischen, heiligen Traditionen, die der Sphäre des Übernatür- 
lichen zugehören. Daher, so meint Malinowski, sei die Mentalität der 
Eingeborenen — weit davon entfernt, prälogisch zu sein, wie Levy-Bruhl 
sagt — im wesentlichen logisch, auch dann, wenn sie zu Magie und 
Mythos Zuflucht nimmt. Auf dieser Basis verwischt sich also die Unter- 
scheidung zwischen rationalem und irrationalem Denken, denn auch die 
irrationale Denkweise und Praxis dienen rationalen und sozialen Zwecken. 


Im Bestreben, den Eingeborenen als logischen, rationalen und 
praktisch ausgerichteten Menschen zu zeichnen, ist Malinowski mit 
diesen Termini zu oberflächlich umgegangen. Wir können mit 
Malinowskis Behauptung, der Eingeborene sei vorwiegend prak- 
tisch ausgerichtet, einverstanden sein, nicht aber mit seiner Inter- 
pretation dieses Begriffes. Ebenso sind wir mit Malinowski der 
Meinung, der Eingeborene fürchte das Risiko, aber wir bestehen 
darauf, daß die Auffassung des Eingeborenen, was ein Risiko sei, 
entscheidend ist. Erklärungen eines landfremden Beobachters über 
die Anwendung magischer Riten in Risiko- oder Gefahren-Situatio- 
nen sind irreführend, weil alle Unternehmungen riskant sind hin- 
sichtlich ihres Ausgangs, aber nur bei manchen Unternehmungen 
(sofort) begleitende Riten ausgeführt werden. Nicht die Bewertung 
der Situation durch den Beobachter ist wichtig, sondern die des 
Handelnden. Wenn wir diese untersuchen, finden wir, daß west- 
liche Begriffe von dem, was praktisch anwendbar und zweckvoll ist, 
hier nicht hinpassen. (Radcliffe-Brown 1952, S. 137 £.): 


Unglück abzuwenden, das aus verschüttetem Salz entsteht, ist, denke ich, 
ein praktisches, wenn auch nicht ganz eindeutiges Ziel. Der Wunsch, 
Gott in all unserem Tun zu gefallen und so etwa einem Aufenthalt im 
Fegefeuer zu entgehen, ist doch wohl eindeutig genug, aber Malinowski 
wird ihn vielleicht nicht als „praktisch“ einstufen. 
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Verzicht auf die Unterscheidung 


Jeder der von uns genannten Gelehrten hat irgendeinen Modus 
für die Unterscheidung zwischen Magie und Religion (und Wissen- 
schaft) vorgeschlagen. Wir haben ihre Vorschläge erwogen und 
Kritiker zitiert, von denen einige über Wert oder Möglichkeit sol- 
cher Unterscheidungen im Zweifel waren. Nun wollen wir ihre 
Stellungnahmen ein wenig ausführlicher behandeln. 

Robert H. Lowie (1948, Kap. 6) fand, daß eine Unterscheidung 
der vielerlei Verhaltensweisen nützlich sein könne, daß es aber 
irreführend sei, cıe theoretischen Begriffsbestimmungen von Magie 
auf Religion und Wissenschaft anzuwenden. Im Rückblick auf die 
Vorschläge von Tylor, Frazer und Durkheim fand er sie durchweg 
unhaltbar und durch ethnographische Angaben widerlegt. Anderer- 
seits war er bereit zuzugeben, daß es sinnvoll ist, z.B. zwischen 
einer manipulierenden und einer bittenden Haltung den göttlichen 
Wesenheiten gegenüber zu unterscheiden, gleichzeitig aber wies er 
darauf hin, daß das tatsächliche Verhalten so oft eine Mischung aus 
beiden Haltungen sei, daß auf dieser Grundlage eine Dichotomie 
Magie / Religion nicht konstruiert werden könne. 

Radcliffe-Brown äußerte sıch in seinem Essay >Taboo«, 1952, 

betont negativer. Er lehnte außer den Entwürfen von Frazer 
und Durkheim auch die von Malinowski ab, da sie den ethno- 
graphischen Angaben widersprächen, und schloß wie folgt 
(S. 138): 
Im Hinblick darauf, daß weder in den Definitionen von Magie und 
Religion, noch in der Art, wie die beiden Begriffe unterschieden werden 
könnten, Übereinstimmung herrscht, und im Hinblick darauf, daß bei 
vielen Beispielen die Bezeichnung eines Ritus als „magisch“ oder als 
„religiös“ davon abhängt, welche der vorgeschlagenen Definitionen wir 
akzeptieren, ist — mindestens beim jetzigen Stand anthropologischen 
Wissens — die einzig vernünftige Art des Vorgehens die, den Gebrauch 
der fraglichen Termini soweit wie möglich zu vermeiden, bis ein all- 
gemeines Übereinkommen darüber getroffen wird. 


Eine andere Art der Beurteilung wurde von Clyde Kluckhohn 
(in Zusammenarbeit mit A. L. Kroeber) 1953 vorgelegt. Ober- 
flächlich betrachtet mag sie ähnlich aussehen, denn die beiden Ge- 
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lehrten empfehlen (S. 518), die Begriffe Magie und Religion nicht 
als „strenge Kategorien“ zu gebrauchen: 

Jeder kann eine Definition des Unterschiedes zwischen Magie und Reli- 
gion formulieren; aber bisher hat niemand eine Definition gefunden, die 
von allen anderen Forschern anerkannt würde: die auf Beobachtung 


beruhenden Inhalte der beiden Begriffe gehen einfach zu sehr ineinander 
über. 


Wie dem auch seı, diese Autoren haben sehr wohl ein Gefühl 
dafür, daß die Termini Magie und Religon auf der Ebene des 
gesunden Menschenverstandes sinnvoll voneinander abgegrenzt 
werden können, ebenso, wie die Termini „Junge, Jüngling, Mann, 
alter Mann von den Physiologen und Psychologen weder ganz 
umgangen, noch als elementare Einheiten und Grundbestimmungen 
in das Fundament ihrer Wissenschaft eingebaut werden“. Diese 
Feststellung kann man auch als Aufforderung interpretieren, die 
Dichotomie in einem anderen Rahmen neu zu formulieren. Denn, 
um ihr eigenes Beispiel heranzuziehen: „Junge“ und „Mann“ 
mögen physiologisch unwissenschaftliche Bezeichnungen sein, aber 
sie sind wesentliche Kategorien der allgemeinen amerikanischen 
Sozialstruktur und vieler Gesellschaften. 


Zeitgenössische Lehrbücher 


Der Leser, der uns bis hierher gefolgt ist, wird zugeben, daß sich 
im letzten Jahrhundert wissenschaftlicher Forschung nur ein ge- 
ringer Konsensus über das Wesen der Magie entwickelt hat. Selbst 
wenn der Leser die Kritik an den theoretischen Begriffsbestimmun- 
gen Frazers, Durkheims u. a. nicht akzeptiert, wird er den Rang, 
die Kompetenz und die Verschiedenartigkeit der angeführten Kri- 
tiker anerkennen müssen. Was aber sollen wir mit folgender Fest- 
stellung eines führenden Lehrbuches anfangen (Goode, S. 50): „Die 
traditionelle Unterscheidung zwischen Magie und Religion hat 
während der letzten drei Jahrzehnte in der anthropologischen 
Literatur schrittweise an begrifflicher Klarheit gewonnen“? Als 
wollte er seine eigene Feststellung widerlegen, bemerkt dieser 
Autor, daß die in Frage stehende Unterscheidung von Marett, 
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Lowie, Radin und Goldenweiser streng kritisiert worden sei. Mehr 
noch: Goode greift (S. 52) drei bekannte zeitgenössische Ethno- 
graphen heraus, Herskowits, Warner und Firth, von denen die 
beiden Erstgenarnten feststellen: „Magie wird als integrierender 
Bestandteil des religiösen Systems der Dahome angesehen“; „in 
der Murngin-Gesellschaft...... sind Magie und Religion ihrem Wesen 
nach gleich.“ Und Firth erklärt, daß ın Tikopia die magischen und 
religiösen Praktixer die gleichen Personen sind. In einem kurzen, 
aber recht objektiven historischen Überblick kommt der Autor zu 
der unglaublichen Schlußfolgerung, daß diese Arbeiten „im großen 
ganzen übereinstimmen“, was die Kriterien anbetrifft, die Religion 
und Magie unterscheiden. Diese Übereinstimmung wird inhaltlich 
dadurch zustande gebracht, daß all die verschiedenen Meinungen 
über die Unterscheidung — die von früheren Forschern vorgetragen 
und von einigen als inadäquat beurteilt wurden — in einen Topf 
geworfen und bearbeitet werden. So kommt Goode (S. 52—55) zu 
paarweise angeordneten „Ideal-Iypen“, die durch elf charakte- 
ristische Züge unterschieden werden: konkret und festumrissenes 
Ziel — allgemein gehaltenes Wohlfahrtsziel; manipulierende Hal- 
tung — bittende Haltung; Beziehung des professionellen Magiers 
zum Kunden — Beziehung wie die des Hirten zur Herde; indi- 
viduelle Ziele — Gruppenziele; usw. Auf das Wesentliche gesehen, 
kann nur wenig zugunsten der hier vorgetragenen Typologie an- 
geführt werden, und Goode rechtfertigt sie auch nicht wirklich, 
sondern greift sie ethnographisch gesprochen aus der Luft. Sogar 
in seinem eigenen Buch setzt er diese kunstvolle Zweiteilung zu 
keinem Problem, zu keiner Theorie der Erforschung primitiver 
Religion in Beziehung; trotzdem wendet er sie in beschreibender 
Form immerfort an. Über seinen Entwurf kann man nur sagen, 
daß er ziemlich genau den Weg eingeschlagen hat, auf dem gebil- 
dete westliche Menschen im Sprachgebrauch „Religion“ und 
„Magie“ einander entgegensetzen. Wie unser Rückblick auf die 
Soziologie und Anthropologie der Magie klargemacht haben sollte, 
hat dieser Kontrast nur wenig Bezug auf das Leben nichtwestlicher 
Menschen, „primitiver Völker“, ja, er wirkt in der ethnologischen 
Theorie sogar oft verwirrend. Wenn aber westliche Anthropologen 
und Forscher darauf bestehen, diese Termini auf andre Völker 
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anzuwenden, ist es nützlich, das, was inhaltlich gemeint ist und 
unterschieden wird, zu standardisieren. Zudem hätte Goode seinen 
Entwurf mit dem Hinweis rechtfertigen können (was er aber nicht 
getan hat), daß Herskowits und Warner zwar die Dichotomie 
Magie / Religion ablehnen, aber in ihren Texten diese Begriffe 
sehr verschieden gebrauchen. (Herskowits weist auf den „magi- 
schen“ Schmuck hin, der getragen wird. 1933, Kapitel V].) 

Edward Norbeck, Autor eines anderen Textes, meint, daß „Reli- 
gion“ die „Magie“ umfasse. Die begrüßenswerte Folge ist, daß 
in einem Lehrbuch, dessen Titel nur Religionen nennt, „Magie“ 
zur logischen Diskussion „zugelassen“ wird. Das aber führt zu 
einer gewissen Unbeholfenheit des Stiles insofern, als der Autor 
die traditionelle Dichotomie Magie / Religion akzeptiert, wie sie 
von Frazer formuliert und von Goode weiter ausgearbeitet wurde. 
Norbeck führt aus (S. 34): „Magie ist in beschreibenden Berichten 
meist von anderen supranaturalistischen Handlungen unterschieden 
worden.“ So ist Norbeck genötigt, das „Magische“ und das 
„Nicht-Magische“ voneinander abzusetzen, indem er in der üblı- 
chen Dichotomie den Ausdruck „nicht-magisch“ als Ersatz- 
Terminus für „religiös“ benutzt (Kap. 3—4). Durch diesen Kunst- 
griff erreicht er etwas mehr Klarheit und umgeht den Stachel der 
Kritik an der Dichotomie. Kurz, Norbecks Formulierungen der 
Unterscheidung zum Thema Magie sind klarer und annehmbarer, 
als die im westlichen Kulturbereich sonst gängigen, die in beschrei- 
benden Monographien erscheinen. Aber er begründet, ebenso wie 
Goode, nicht, warum er diese Zweiteilung vornimmt. Die Einheit 
ritueller Handlungen und Glaubensinhalte, die er (oder Frazer) 
als „magisch“ einstuft, existiert nur in den Augen des rationalisti- 
schen westlichen Beobachters, nicht aber in den Augen dessen, der 
die Riten vollzieht. 

Willlam A. Lessa und Evon Z. Vogt, die Herausgeber einer 
Anthologie der vergleichenden Religionswissenschaft, charakteri- 
sieren die Magie ganz ähnlich, wie die Autoren der beiden oben 
besprochenen Lehrbücher. Sie verwenden eine Reihe ähnlicher 
Unterscheidungen, einschließlich der Dichotomien Manipulation / 
Bittgebet und privat / öffentlich, sowie den Begriff des berufs- 
mäßigen Magiers (Medizinmannes), der sich vom Gläubigen distan- 
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ziert und das Ritual in unbeteiligter Weise vollzieht (S. 245—247). 
Die Herausgeber erwähnen und zitieren nicht die von uns oben 
genannten Kritiken, obwohl es sich um Kritiker von wissenschaft- 
lich hohem Rang handelte. Im übrigen drucken sie in dem Heft 
— ım Zusammenhang mit der Funktion der Religion innerhalb 
der menschlichen Gesellschaft — den Essay von Radcliffe-Brown 
über »Taboo« ab, worin dieser Autor die Unterscheidungen Mali- 
nowskis zwischen Magie und Religion angreift, aber sie stellen 
dabei keine Verbindung her zu ihren Ausführungen über Magie, 
die sich jedenfalls eher von Frazer als von Malinowski herleiten. 
Wo also andere Autoren die Kritik an den Dichotomien Magie / 
Religion und Magie/Wissenschaft berücksichtigten, indem sie 
anerkannten, daß diese Phänomene bei primitiven Völkern inein- 
ander verflochten und nur theoretisch unterscheidbar sind, umgingen 
die Herausgeber einfach diesen Sachverhalt, indem sie Magie mit 
Zauberkunst und Wahrsagerei gleichsetzten und versicherten, 
„diese drei seien darin real, daß sie wirklich vorhandene Arten 
von rituellen Handlungen und Glaubensinhalten darstellen“ 
(S. 245). Das Wesen der Magie wird durch ein langes Zitat aus 
Frazers »Ihe Golden Bough« verdeutlicht, das viele verblüffende 
Beispiele enthält, aber von der rationalistischen Vorstellung der 
Viktorianischen Zeit durchdrungen ist, daß nämlich der Magier 
ein Scharlatan und Betrüger sei. Im Endeffekt vermittelt diese 
Anthologie den Studierenden die vergleichende Erforschung der 
Magie über die Formulierungen von Frazer und Durkheim, welche 
so oft als irreführend und inadäquat bezeichnet worden sind. 


Zusammenfassung 


Wir können das bisher Gefundene so zusammenfassen: Einige 
Wissenschaftler haben sich dafür eingesetzt, die Unterscheidungen 
und Dichotomien zwischen Magie und Religion oder Magie und 
Wissenschaft fallenzulassen, die meisten aber haben sie weiterhin 
so angewendet, wie sie von Frazer, Durkheim und Malinowski 
eingeführt worden waren. Aber diese Begriffsbestimmungen sind 
strenger Kritik unterworfen worden: die Kritiker waren von 
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hohem Rang; ihre Ergebnisse waren ausgezeichnet; und ihre Kritik 
ist niemals widerlegt worden. Zeitgenössische Verfasser von Lehr- 
büchern haben versucht, die Kritik dadurch zu umgehen, daß sie 
die Unterscheidungen zwischen Magie und Religion (oder „nicht- 
magischer Religion“) verschmolzen und herausarbeiteten. Ihre Be- 
mühungen verhalfen zur Klärung des Tatbestandes, daß nämlich 
die Basis der Unterscheidungen zwischen Magie und Religion (oder 
Magie und Wissenschaft) nicht der Einstellung und dem Verhalten 
der primitiven Völker entspricht, in deren Leben die Magie eine so 
bedeutende Rolle spielt, sondern daß diese Unterscheidungen von 
der rationalistischen Orientierung der westlichen Kultur (und 
ihrer höchst rationalistischen Gelehrten) stammen. 


Zugang über die Geschichte des Alten Testaments 


Max Weber, sonst so genau in Begriffsbestimmungen, hat die 
Magie nicht definiert, vielleicht, weil er sie negativ beurteilte. Ihn 
interessierte die Rationalität, diese war ıhm wichtig. Magie aber 
war die Hüterin des Irrationalen. Die genaueste Äußerung hier- 
über steht in seiner »Wirtschaftsgeschichte« (S. 300—315), wo er 
von Magie als von einer sozialen Kraft (entity) spricht, die die 
traditionelle Lebensführung mit übernatürlicher Bestätigung ver- 
sieht. Weil Magie das Heilige zu Hilfe ruft gegen jeden Versuch, 
das Wirtschaftsleben zu rationalisieren, werden Technik und Oko- 
nomik „stereotypisiert“ (S. 308). Als Beispiel führt Weber den 
zeitgenössischen Kampf in China an zwischen den westlichen Inge- 
nieuren und örtlichen Geomanten über die Verlegung von Bahn- 
linien und die Erbauung von Fabriken. Er führt auch die Kasten- 
gesetze Indiens an, die die rationelle Zuweisung von Arbeit in den 
Fabriken verhinderten. Damit eine Gesellschaft zu einem ratio- 
nalisierten Wirtschaftsleben oder allgemein zu einer rationelleren 
Lebensweise gelangen könne, muß laut Weber die Macht der Magie 
gebrochen werden. Ihre Macht sei so groß, daß es in der ganzen 
Geschichte nur ein einziges Mittel gegeben habe, sie zu zerstören: 
die große, rationale Prophetie, exemplifiziert durch die heroischen 
Gestalten des alten Judentums. 
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Webers Einstellung zur Magie bewirkte, daß er den traditio- 
nellen ethnographischen Themen, wie es Riten, Kulte, Zauber- 
sprüche, Mana sind, wenig Bedeutung zumaß. Für ihn war Magie 
ein wesentliches Element einer Art erstarrter Kultur. [Weber: 
„Stereotypisierung des Handelns, die tiefe Scheu, in der gewohn- 
ten Lebensführung irgendeine Änderung vorzunehmen“, S. 303.] 
Magie könnte charakterisiert werden als der dynamische Konflikt 
zwischen ihr und der rationalen, religiösen Prophetie, den ratio- 
nalen ökonomischen Einrichtungen und einer rationalen Lebens- 
weise. Weber kam zu dieser Auffassung von Magie durch seine 
vergleichenden Untersuchungen der Kulturgeschichte und seine 
Bemühungen, die besonderen Qualitäten der westlichen Kultur zu 
beschreiben und zu verstehen. Das führte ihn zur Untersuchung 
der großen Weltreligionen, einschließlich und besonders des alten 
Judentums. Am Ursprung jeder großen Religion erkannte Weber 
einen Angriff gegen die Magie, aber nur bei den Hebräern durch- 
drang dieser Vorgang auch die Bevölkerung, nicht nur die Elite. 
Auf diese Weise hatte sich eine anti-magische Kultur entwickelt, die 
ihrerseits auf dem Wege der Verbreitung des Christentums Europa 
erfaßte. 

In jüngerer Zeit hat der skandinavische Religionshistoriker Sig- 
mund Mowinckel eine umfassendere Beschreibung der Magie 
— zwar nicht in ihrer breiten gesellschaftlichen Auswirkung, 
sondern ideengsschichtlich gesehen — vorgelegt. Seine Einstel- 
lung leitete sich ab aus der Untersuchung des Gegensatzes zwi- 
schen Judentum — Christentum einerseits und Magie andererseits. 
Wie Weber und andere Theoretiker bevorzugte er die Beschreibung 
dessen, was Magie nicht ist. Er vermochte, die Klischees und 
Trugschlüsse, die aus den Formulierungen Durkheims, Frazers u.a. 
stammten, mit leichter Hand abzutun. Er ging vom magischen 
Denken oder der magischen Mentalität aus, und er charakteri- 
sierte die Magie mehr als eine Weltsicht, weniger als eine Religion. 
Er betonte, dafi die magische Welt durch Beziehungen und kausale 
Formulierungen geordnet ist, die sich gänzlich von denen des 
modernen Westens und den westlichen Naturwissenschaften unter- 
scheiden. 

Wir haben uns einen Überblick über die alttestamentliche 
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Geschichte * verschafft, und damit wurde uns Max Webers Beweis- 
führung verständlicher, als wir sahen, daß die Prophetie der vor- 
exilischen Zeit das bekämpfte, was Redfield die „primitive Welt- 
sicht“ genannt hatte (Wax, 1960). Etwa an diesem Punkt begegnete 
uns das Werk von Mowinckel, und wir verstanden, daß Magie, 
wenn man den Nachdruck auf die Riten legt, im wesentlichen eben 
diese Weltsicht darstellt. Die früheren wissenschaftlichen Versuche, 
die Magie zu interpretieren, schlugen fehl, weil sie sich auf das 
Ritual, die Beschwörung oder Wunscherfüllung konzentriert und 
nicht wirklich verstanden hatten, wie jene Menschen sich die Welt 
vorstellten und welchen Stellenwert in dieser Welt Wunsch, Zauber- 
bann, Emotion und Ritual besitzen. (Wax 1962 ist ein Versuch, die 
Riten der amerikanischen Indianer von deren Standpunkt, von 
deren Weltsicht aus zu verstehen.) Weil die Ausdrücke magisch, 
primitiv jetzt mit irreführenden Nebenbedeutungen belastet sind, 
haben wir den Gebrauch der Wendung „magische Weltsicht“ vor- 
geschlagen.5 Wenn ein Volk die Welt magisch sieht, so besteht sie 
für dieses Volk aus Wesen, die für den westlichen Menschen leblose 
Objekte sind (Wax u. Wax, 1962). Manche dieser Wesen sind 
menschlich, andere könnte man „nicht-menschlich“ nennen. Im 


* Als wir uns auf das vielschichtige Gebiet der alttestamentlichen 
Geschichte wagten, hat Walter Harrelson uns großzügig beraten. Er hat 
uns auch in das Werk Mowinckels eingeführt, obwohl er mit dieser 
Analyse der Magie nicht einverstanden war. 

5 Wax u. Wax, 1962. Die Auffassung der magischen Weltsicht kann 
nicht nur zu den Arbeiten von Redfield und Mowinckel in Beziehung 
gesetzt werden, sondern auch zu denen von Dorothy D. Lee, Clyde 
Kluckhohn (1949) und Robert K. Thomas. Unübertrefflich ist Radcliffe- 
Browns Klarheit der Analyse und des Ausdrucks, mit der er die Zwei- 
deutigkeiten und Verwirrungen der Begriffe Magie und Religion dar- 
gestellt hat, besonders dort, wo diese auf primitive Völker angewendet 
werden, wie es die Andaman-Insulaner sind (1948, S. 403—405; 1952, 
S. 310. 136—139), obwohl sein eigenes Interesse natürlich mehr der 
Soziologie galt als der Weltsicht. Schließlich müssen wir Lucien Levy- 
Bruhl erwähnen, dessen Ansehen in den USA, wie es scheint, eine poli- 
tisch-moralische Reaktion darauf war, daß er Ausdrücke wie „Mentalität“ 
gebrauchte; wenn ähnliche Phänomene von Whorf in einen linguisti- 
schen Zusammenhang gesetzt wurden, oder wenn sie bei Kluckhohn 
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allgemeinen stehen die Wesen der magischen Welt in Beziehung 
zueinander und wirken aufeinander ein, genauso, wie die Menschen 
dieser speziellen Gesellschaft in Beziehung zueinander stehen. 
Menschliche und nichtmenschliche Wesen können verwandt sein, 
Freunde oder Feinde, sie können einander besuchen, können Ge- 
schenke austauschen, miteinander wetten, tanzen, Wettkämpfe aus- 
führen; sie können einander erheitern, traurig machen, ärgern, sie 
können sich sogar zusammentun und Nachkommen in die Welt 
setzen. Die Dynamik dieser Welt ist „Macht“ (mana, manitou, 
wakanda etc. [Webster]). Dies alles kommt in vielerlei Spielarten 
vor, und manche Wesen mögen in der oder jener Art reicher ausge- 
stattet sein. Ein Wesen kann von einem anderen „Macht“ als 
Geschenk oder Leihgabe erhalten, auch durch Betrug oder Diebstahl, 
sogar durch ein Versehen oder durch Tausch —, das hängt wiederum 
von der betreffenden Gesellschaft ab. Ein Ritus wird als eine Tech- 
nik benutzt und ausgeführt, um die eigentliche Beziehung zwischen 
dem Teilnehmer und den anderen Wesen (menschlichen oder nicht- 
menschlichen) wiederherzustellen, um ein günstigeres Gleichgewicht 
von „Macht“ zu ermöglichen. 

In der letzten Analyse (in Wax u. Wax, S. 182—183) wird die 
Anwesenheit von „Macht“ programmatisch verstanden: 


Wir westlichen Menschen sehen „Macht“ als etwas Ehrfurcht-Gebieten- 
des, Wunderbares an, wie ein Mirakel, das eine höhere Kraft im Gegen- 
satz zu den „Naturgesetzen“ enthält. In den Augen eines Menschen der 
magischen Welt ist „Macht“ verehrungswürdig und wunderbar, aber 
gleichzeitig ist siz ein wesentliches Merkmal der natürlichen Ordnung... 
So kann alles Bemerkenswerte oder Wertvolle nur geschehen, weil 
„Macht“ vorhanden ist. Eine reichhaltige Ernte, eine erfolgreiche Jagd, 
eine gesunde Geburt — diese und zahllose andere Ereignisse und Lei- 
stungen im Leben beruhen auf dem Besitz von „Macht“. Umgekehrt: 
die Individuen oder Völker, deren Unternehmungen fehlschlagen und 
die Unglück erleiden, besitzen eben keine „Macht“. 


oder Lee im Zusammenhang mit Sprache und Weltsicht vorkamen, so 
waren sie mehr als annehmbar; vielleicht ist der springende Punkt der, 
daß Whorf, Kluckhohn und Lee jene neuen und andersartigen Modali- 
täten der Auffzssung und des Ausdrucks hochschätzten, während Levy- 
Bruhl den Europäer als den fraglos Überlegenen ansah. 


Der Begriff der Magie 349 


Diese Begriffsbestimmung erklärt mehr und vermeidet die tra- 
ditionellen Terminologien, die so irreführend sind, wenn sie auf 
nichtwestliche Völker angewendet werden. Das trifft besonders auf 
solch ethnozentrische Begriffe zu wie natürlich / übernatürlich, 
Manipulation / Bittgebet, oder auf die Ansicht, der Magier sei 
ein Pseudo-Wissenschaftler, bzw. Magie sei eine antısoziale Ein- 
richtung. Statt dessen zeigt sich uns die Magie als ein erkennbares, 
zusammenhängendes System von Denken und Handeln, das von 
praktischen und intelligenten Leuten angewendet wird. 

Da nun der westliche Mensch und der magische Mensch die Er- 
eignisse in ihrer Beziehung und Organisation in unterschiedlicher 
Verknüpfung begreifen, kommen sie sich gegenseitig naiv vor. So 
meint der westliche Mensch oft, sein Gesprächspartner aus der magi- 
schen Welt habe von den Tatsachen des Lebens keinen Begriff, denn 
er sage ja, daß Yams nur deshalb wachsen, weil sie durch Zauber- 
sprüche dazu ermuntert wurden, und daß Frauen nur deshalb 
schwanger werden, weil ihre Ahnen ihren Leib fruchtbar gemacht 
haben. Bei solchen Aussagen fragt sich der westliche Mensch, ob der 
„Wilde“ so blind sei, daß er weder die Verbindung zwischen der 
Pflanzung von Yam-Setzlingen und dem darauffolgenden Wachs- 
tum, noch den Zusammenhang zwischen Geschlechtsverkehr und 
Empfängnis begreife. Was aber sein Informant über den westlichen 
Mann und dessen ins einzelne gehenden Fragen über diese Dinge 
denkt, ist nicht belegt. 

Für den westlichen Menschen sind solche Zusammenhänge klar 
und gradlinig: Geschlechtsverkehr ist die Ursache von Schwanger- 
schaft. Aber er weiß, ebenso wie sein Gesprächspartner aus der 
magischen Welt, daß nicht jeder Verkehr zwischen einem Mann 
und einer heiratsfähigen, nichtschwangeren Frau zur Empfängnis 
führen wird. In den alten, heiligen Büchern des Westens wurde die 
Fruchtbarkeit einer Frau der Gottheit zugeschrieben (wie bei Sarahs 
Empfängnis von Isaak oder Hannahs Empfängnis von Samuel) 
oder auf andere Hilfsmittel zurückgeführt (Rachel und die 
Alraunewurzel). In moderner Zeit werden die Unberechenbarkeiten 
der menschlichen Fortpflanzung anhand von physiochemischen Pro- 
zessen im Körper der Frau oder ihres Partners erklärt, oder sogar 
anhand von psychodynamischen Vorgängen zwischen den beiden 
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Menschen. Noch immer wird dem wichtigen Ereignis der Zeugung 
ein Element der Unsicherheit zugeschrieben, und doch meint der 
westliche Mensch, der „Wilde“ sei unwissend (oder höchst rück- 
ständig), wenn er nicht einsieht, daß Geschlechtsverkehr die Ur- 
sache von Schwangerschaft sei. 

Die westliche Orientierung in diesen Dingen läßt nicht nur eine 
bestimmte Anschauung über den Zusammenhang von Ereignissen 
erkennen, sondern auch die Tendenz, einen bestimmten Mann für 
das Kind und seine Aufzucht und Zukunft verantwortlich zu 
machen. Diese Verantwortung ist ın einem „rationalen“ Schema 
materieller Kausalität begründet: es war sein Sperma, also ist es 
auch sein Kind. (Vielleicht ist auch gemeint, es sei sein Vergnügen 
gewesen, darurr. sei es jetzt seine Pflicht; aber Biologie, nicht hedo- 
nistische Gemeinsamkeit ist für die angelsächsischen Gerichte maß- 
gebend.) 

Nehmen wir einmal an, eine Gesellschaft habe wenig Interesse 
daran, die Vaterschaft festzustellen, wie das meist bei mutterrecht- 
lich organisierten Völkern der Fall ist, wo die mütterliche Sippe 
die Hauptverantwortung für das Kind übernimmt. Die soziale 
Vaterschaft in Form eines feststehenden Partners der Mutter, der 
„ipso facto“ Vater ihrer Kinder wird, mag eine wichtige Rolle 
spielen, aber die biologische Vaterschaft hat überhaupt keine Be- 
deutung, besonders dort, wo sexueller Umgang relativ frei ist. Un- 
geachtet der biologischen Vaterschaft bleibt das Kind Mitglied der 
mütterlichen Sippe, und dementsprechend werden seine rechtlichen 
Beziehungen gzordnet. Wenn ein solcher Stamm die Welt magisch 
sieht, ist für ihn die Relation zwischen Coitus und Empfängnis fast 
ganz bedeutungslos. Bei fortdauernd geltendem Mutterrecht ist in 
der nächsten Generation der soziale Status des Kindes durch die 
Abstammung von den mütterlichen Vorfahren festgelegt. Gewiß, 
mehrfacher Geschlechtsverkehr hat zwischen der Kindsmutter und 
einem Mann oder mit mehreren Männern anderer. Sippen statt- 
gefunden, und ohne diese Begegnungen hätte sie nicht empfangen; 
aber andererseits wird sie im Leben viele sexuelle Beziehungen auf- 
nehmen, und nur einige davon werden zur Empfängnis führen. Nur 
ein naiver Mensch, etwa ein Repräsentant der westlichen Gesell- 
schaft, wird so einfältig sein, das große Ereignis der Geburt eines 
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Kindes einem zufälligen Intermezzo der Mutter mit irgendeinem 
Mann zuzuschreiben. 


Schluß 


Unser historischer Rückblick hat gezeigt, daß die von Tylor, 
Frazer, Durkheim und Malinowski formulierten und in der sozio- 
logischen Theorie lange Zeit gebräuchlichen Kennzeichnungen der 
Magie unbrauchbar und sogar irreführend sind, wenn sie auf nicht- 
westliche Gesellschaftsformen übertragen werden. Insbesondere 
sollten in der sozialwissenschaftlichen Literatur die traditionellen 
Dichotomien natürlich / übernatürlich, Manipulation / Bittgebet 
sowie die Einordnungen der Magie, sie sei „praktisch“, „unmo- 
ralisch“ oder „pseudo-wissenschaftlich“, aufgegeben werden, zum 
mindesten, wenn damit fremde Kulturen charakterisiert werden 
sollen. 

Wenn der Leser Max Webers Vorstellung einer westlich-ratio- 
nalistischen Feindschaft gegenüber der Magie akzeptiert hat, und 
wenn er wenigstens teilweise die Konzeption von Mowinckel-Wax 
einer die Magie kennzeichnenden Weltsicht gutheißt, dann werden 
die sich so eigentümlich wiederholenden Schwierigkeiten leichter 
verständlich, mit denen sich die anthropologischen Theoretiker auf 
dem Felde der Magie befassen müssen. Die rationalistische Welt- 
sicht des Westens ist von der magischen Weltsicht nicht nur ver- 
schieden — sie ist ihr feindlich, wie die lange Geschichte religiöser 
und moralischer Kreuzzüge und Missionen des Westens gegen andere 
Völker bewiesen haben. Jüdisch-christliche Propheten haben die 
magischen Riten als unmoralisch und gotteslästerlich angesehen; 
westliche Philosophen haben die magische Struktur der Erfahrung 
als Aberglauben, als „monströsen Mischmasch“ betrachtet. Dem- 
entsprechend blieb die innere Struktur der magischen Welt dem 
westlichen Beobachter verborgen, weil er sie nur durch seine eigene 
Kulturbrille gesehen hatte. 

Wenn ein Ethnograph es fertigbrachte, eine sympathetische Ver- 
bindung zu einem fremden Volk herzustellen und einen sympathe- 
tischen Einblick in dessen Sichtweise zu gewinnen, kam er oft in 
Versuchung, wie Malinowski, die Ideen und die Lebensart des 
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betreffenden Volkes nach westlichen Maßstäben zu rationalisieren. 
So versichert Malinowski, die Trobriand seien Praktiker, wissen- 
schaftlich denkende Menschen und reagierten auf die Zufälle des 
Lebens ähnlich wie westliche Menschen. Malinowski hat die Welt- 
sicht der Trobriand und den Stellenwert, den die Riten darın haben, 
verfälscht, und Jie Folge war eine völlig unangemessene Analyse 
der „Magie“: magische Handlungen wurden in einen Winkel der 
Kultur verbannt, wo Emotionen und Risiken angesiedelt sind. 

In der gegenwärtigen Anthropologie finden wir drei alternative 
Vorschläge, wie die „Magie“ anzusehen sei. Erste Möglichkeit: 
der wissenschaftliche Gebrauch des Terminus wird einfach verwor- 
fen (Radcliffe-Brown). Im gelegentlichen Gespräch könnte er wei- 
terhin verwendet werden, aber (Kluckhohn) man sollte sıch darüber 
klar sein, daß er für unsere wissenschaftliche Diskussion einfach 
nicht präzise genug ist. Zweite Möglichkeit: wir können, wie Goode 
und Norbeck, den Rang der Bedeutungen des Terminus im Ge- 
spräch unter Gebildeten näher bestimmen. Sozialwissenschaftliche 
Lexikographie hat ihr Recht, und hierher gehört eine deutlich 
definierte Begriffsbestimmung von „Magie“. Sie kann zwar nicht 
auf alle außerwestlichen Kulturen angewendet werden, aber, um- 
gekehrt, erhellt und symbolisiert sie ein wesentliches Thema west- 
licher Anschauung. Zum Beispiel entspricht die Dichotomie Mani- 
pulation / Bittgebet nicht der Denkweise außerwestlicher Völker, 
aber sie macht viel davon sichtbar, wie westliche Menschen die 
eigene Religior. und Moral verstehen. Dritte Möglichkeit: wir kön- 
nen mit klarem Blick die vergleichende Religionsgeschichte betrach- 
ten und besonders den ganzen Prozeß des religiösen Bekehrungs- 
eifers und der prophetischen Verurteilung der Magie. Hier fangen 
wir an zu verstehen, daß die Magie ihre Bedeutung aus einem 
Prozeß ableitet, der sich in einer interkulturellen Wechselwirkung 
abspielt, und daß sie Formen der Weltsicht bezeichnet, die gänzlich 
verschieden sind von den charakteristischen Formen der jüdisch- 
christlichen Arıschauung und den Formen der rationalistischen west- 


lichen Welt. 
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Abriß 


In der Sozialwissenschaft herrschen bei der Beurteilung der 
Magie zwei Traditionen vor: mit Tylor und Frazer hält man Magie 
für Aberglauben — für eine entwicklungsgeschichtlich frühe, unan- 
gemessene und irreführende Stufe der Wissenschaft. Mit Durkheim 
wird Magie als unmoralisch und antisozial angesehen: Religion 
festigt eine Gesellschaft, Magie dagegen ist individualistisch aus- 
gerichtet. Beide Anschauungen arbeiten also nicht mit einer Analyse 
des Lebens jener Völker, bei denen Magie eine entscheidende Rolle 
spielt, sondern vergleichen sie in abschätziger Weise mit wichtigen 
Institutionen der westlichen Gesellschaft (Wissenschaft, Religion). 
Ethnographen haben wiederholt darauf hingewiesen, daß die theo- 
retischen Dichotomien Magie / Wissenschaft und Magie / Reli- 
gion einfach nicht den Wirklichkeiten des sozialen Lebens nicht- 
westlicher Völker entsprechen. Malinowski reagierte auf diese Kri- 
tik mit überredender Rhetorik, die logische Irrtümer bemäntelte. 
Zeitgenössische Verfasser, die sich über Religion äußern, wieder- 
holen und verfeinern die traditionellen Dichotomien, ohne sie auf 
die realen Gegebenheiten abzustimmen. Im Rückblick auf diese 
Situation sind Theoretiker von Radcliffe-Brown bis Kluckhohn 
dafür eingetreten, die Dichotomie Magie/Religion fallenzulassen. 

Max Weber erkannte, daß ein entscheidender Zug der westlichen 
Zivilisation die Feindschaft gegen Magie ist, die in der jüdisch- 
christlichen Religion wurzelt. Das Ehepaar Wax behauptet, die 
abfällige Beurteilung der Magie — von der Sozialwissenschaft be- 
‚harrlich verfolgt — sei eine Manifestation dieser Feindseligkeit. 
Murray und Rosalie Wax stimmen mit Sigmund Mowinckel über- 
ein, daß Magie am besten nicht als Ritus oder Kult, sondern als 
eine Weltsicht begriffen wird, die sich von der jüdisch-christlichen 
Religion oder der westlichen Wissenschaft unterscheidet. 
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Stellungnahmen 
MICHAEL AMES Hamilton / Canada, 16. 5. 1963 


Zu diesem anregenden und lesenswerten Überblick, der ein 
schwieriges Problem behandelt, habe ich zwei Einwände vorzu- 
bringen: die beiden Autoren interprerieren Durkheim nicht sach- 
gerecht, und: sıe schlagen im Meinungsstreit über „Magie und 
Religion“ eine unhaltbare Lösung vor. 

Da Durkheims Analyse des Religionsbegriffs von den Anthro- 
pologen oft mißdeutet worden ist — von Goldenweiser und Lowie 
bis hin zu den heutigen Autoren —, wird es nützlich sein, jene 
Aspekte seiner Theorie neu darzustellen, die für die vorliegende 
Diskussion relevant sind. Dann wird klarwerden, daß viele der 
allgemein gegen seine Theorie erhobenen Einwände, wie die von 
M.undR. Wax. weithin unbegründet und irrelevant sind. 

1. Durkheim unterschied primär nicht „Magie“ von „Reli- 
gion“, sondern sah den Unterschied zwischen dem Heiligen und 
dem Profanen und stellte die Hypothese auf, daß dieser Gegensatz 
in allen Gesellschaften bestehe. Er muß aber widerlegt werden. Die 
Unterscheidung zwischen Magie und Religion war eine selbstver- 
ständliche Folge dieses primären Gegensatzes. 

2. Durkheim sagt, Heiligkeit habe ihren Ursprung in einem 
„kollektiven Gefühl“, d.h. in einer „moralischen (ethischen) 
Gemeinschaft“, einer „Kirche“ oder in einem System institutio- 
nalisierter Wert-Ordnungen (das einer totalen Gesellschaft oder 
einer Teil-Einheit dieser Gesellschaft zugehört). „Die Heiligkeit 
einer Sache wird auf kollektives Gefühl (sentiment) zurückgeführt, 
dessen Objekt sie ist“ (1957, S. 413). Dieses kollektive Gefühl 
meint nicht einfach eine „klar umrissene kirchliche Doktrin“, wie 
Lowie dies zu verstehen scheint. Dies könnte zwar der Fall sein, 
aber das kollektive Gefühl könnte auch mit einem „allgemeinen 
kulturellen Herkommen“ institutionalisierter Werte zusammen- 
hängen. Wenn M. und R. Wax feststellen, „all diese Riten waren 
auf dieselben, offenkundigen Ziele ausgerichtet und waren denselben 
Mythen und Verhaltensweisen entsprechend formuliert“, so wieder- 
holen sie ja das, was Durkheim meint, und widersprechen ihm nicht. 
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3. Mit Religion meinte Durkheim ein System von Glaubens- 
inhalten und Riten, die durch ihre Beziehung zu heiligen Dingen 
das Volk in eine einzige moralische Gemeinschaft zusammenfassen. 
„Wir haben eine Religion, sobald das Heilige vom Profanen unter- 
schieden wird...“ (S. 182). Diese moralische Gemeinschaft oder 
„Kirche“ ist eine Gesellschaft, „deren Glieder dadurch geeint sind, 
daß sie über die Welt des Heiligen und deren Beziehung zur pro- 
fanen Welt das gleiche denken und ferner durch die Tatsache, 
daß sie diese allgemeinen Ideen in allgemeine Praktiken umset- 
zen...“ (S. 44). Die so verstandene „Kirche“ kann also entweder 
eine formal organisierte Institution sein oder ein allgemeiner kul- 
tureller Hintergrund, der den individuellen religiösen Einstellungen 
Sinn und Einheitlichkeit verleiht. 

4. Die Sittenlehre, die die Quelle religiöser Kräfte ist, hat posi- 
tive und negative Aspekte (Tugend und Sünde, Reinheit und Un- 
reinheit). Durkheim war in diesem Punkt sehr deutlich. Er vertrat 
nicht die vereinfachende Meinung, die ihm von M. und R. Wax 
unterstellt wird, Religion sei gut, Magie sei schlecht. „Es gibt zwei 
Arten von Heiligkeit: die gnädige und die unheilvolle.. .“ (S. 411). 
„So bewegt sich das ganze religiöse Leben zwischen zwei entgegen- 
gesetzten Polen, zwischen denen derselbe Gegensatz besteht wie 
zwischen rein und unrein, zwischen heilig und gotteslästerlich, zwi- 
schen dem Göttlichen und dem Diabolischen“ (S. 410). Hier kon- 
trastieren religiöse Kräfte, hier handelt es sich nicht um den Kon- 
trast zwischen Religion und Magie. Durkheim nannte die Magie 
nicht unmoralisch — „Magie kennt keine Sünde“ —, sondern 
amoralisch (S. 301). 

5. Durkheim nannte jene Mythen und Riten magisch, die nicht 
direkte Repräsentationen institutionalisierter Werte sind und die 
daher mit wenig oder mit gar keiner Heiligkeit ausgestattet sind. 
Trotz anderer Ähnlichkeiten und trotz seines Arguments, Magie 
leite sich von der Religion ab (S. 362) — dann nämlich, wenn die 
beiden die „Religion“ bestimmenden Bedingungen: Heiligkeit und 
moralischer Bezug nicht erfüllt sind —, ist der Glaube oder der 
Ritus per definitionem ein Teil der Magie. „Zwischen dem Magier 
und denen, die ihn konsultieren..., bestehen keine bleibenden 
Bande, die sie zu Gliedern derselben moralischen Gemeinschaft 
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machen würden“ (S. 44). „Das religiöse Verbot impliziert not- 
wendigerweise den Begriff der Heiligkeit... Die Verbote der Magie 
setzen einen völlig weltlichen Begriff des Grundwertes voraus.“ 
„Magie lebt von Profanierungen“ (S. 301). Es ist irrelevant, daß 
Durkheims Dichotomie Magie / Religion nicht dem „üblichen 
Sprachgebrauch“ (und wessen Sprache?) entspricht, denn er ver- 
suchte, eine analytische Definition zu geben, nicht eine Definition, 
die dem gesunden Menschenverstand entspricht. Jedenfalls befrem- 
det das Argument, daß der gewöhnliche Sprachgebrauch die Defi- 
nitionen wıssenschaftlicher Begriffe diktieren solle. 

6. Nach Durkheims Anschauung kann jeder konkrete Glaube 
oder Ritus jederzeit religiös oder magisch oder beides sein. „Die 
Grenzen zwischen beiden Bereichen sind oft fließend“ (S. 45). Das 
kommt daher, daß Heiligkeit (wie jeder sittliche Wert) eine 
„außerordentlich ansteckende Wirkung“ hat, so daß sıe sıch über- 
allhin ausbreiten und alles überlagern kann (S. 318 und S. 229). 
Deshalb können zuvor magische Dinge religiös werden, oder reli- 
giöse Objekte können ihrer Heiligkeit entkleidet und magisch oder 
profan werden. Xein konkreter Glaube, kein Ritus, keine Institu- 
tion, kein Mensch, der entsprechende Handlungen vornimmt, ist 
immer religiös oder magisch; es hängt ganz und gar davon ab, bis 
zu welchem Grade das Geschehen im Augenblick der Ausführung 
vom Heiligen berührt wird. Heiligkeit ist keine eigentliche oder 
untilgbare Eigerschaft irgendeines Objekts, deshalb könnte ein 
Ritus oder der, der ihn ausführt, ohne weiteres von magischen zu 
religiösen Zusammenhängen oder umgekehrt überwechseln, ohne 
doch den Unterschied zu negieren. 

7. Wenn gesagt wurde, Durkheims Dichotomie Magie/Reli- 
gion „entspreche nicht den empirischen Daten“, so kann das oft 
heißen, daß diese Daten von jemandem interpretiert wurden, der 
mit andern Definitionen und Voraussetzungen arbeitet. M. und R. 
Wax unterstellen, wie es scheint, daß Tatsachen imstande seien, 
durch das passive Medium hervorragender Anthropologen „für 
sich selbst zu sprechen“. Aber Anthropologen interpretieren die 
„unverarbeiteten“ Daten auf ihre eigene Art nicht weniger, als 
Durkheim es auf seine Weise tat, obwohl sie dabei vielleicht 
weniger systematisch vorgehen. Statt Durkheims Konzept von 
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Magie in einem „gut fundierten und sauber dokumentierten“ Auf- 
satz zu widerlegen, legt Lowie (1948, S. 151) nur eine Alternativ- 
Interpretation vor, die auf seiner eigenen vagen Definition von 
Magie, Religion und dem Heiligen basiert (Kap. 6). Eine theore- 
tische Interpretation steht nicht notwendigerweise der Realität 
näher als eine andere: sie ist nur mehr oder weniger brauchbar, um 
kausale Erklärungen zu vermitteln und Ereignisse im voraus zu 
deuten, die im Rahmen des betreffenden Begriffsschemas beobachtet 
werden können. Es könnte sich sehr wohl herausstellen, daß Durk- 
heims Unterscheidung zwischen Magie und Religion (welche aus 
seiner allgemeineren Theorie stammt) sich im Gebiet des Oberen 
Bongo nicht gut anwenden läßt, aber dies wäre kein ausreichender 
Grund, seine Unterscheidung insgesamt abzulehnen. Vielmehr 
könnte man sagen, 1. die Unterscheidung scheint nicht allgemein- 
gültig zu sein, sondern ist auf bestimmte religiöse Systeme be- 
schränkt (von denen sicherlich manche nicht zum westlichen System 
gehören), und 2. man könnte neue Unterscheidungsbegriffe ent- 
wickeln, die sich auch auf den Oberen Bongo und ähnliche Gebiete 
anwenden lassen. Wie Julian Steward (1955) in anderem Zusam- 
menhang ausführte, sind universal gültige und allumfassende Typo- 
logien beim gegenwärtigen Stand der anthropologischen Wissen- 
schaft vielleicht nicht so gut anwendbar wie speziellere Typologien, 
die manchen Gesellschaftsformen (aber nicht allen) entsprechen. 
Der zweite Punkt, in dem ich mit den Autoren Wax nicht über- 
_ einstimme, betrifft die von ihnen vorgeschlagene Lösung des Mei- 
nungsstreites über Magie und Religion. Sie zitieren die Feststellung 
Radcliffe-Browns (1952, S. 138) zur Unterstützung ihres Argu- 
ments, man solle keine Unterscheidung zwischen Magie und Reli- 
gion vornehmen, denn das, was unter Magie und Religion ver- 
standen wird, hänge von Definitionen ab, und deshalb sollten wir 
solange keine Unterscheidungen treffen, bis eine allgemeine Über- 
einkunft über die Definition getroffen ist. Aber wann hängen denn 
wissenschaftliche Konzepte nicht von „Definitionen“ ab? Und wie 
soll ein allgemeines Übereinkommen erzielt werden, wenn die Sache 
selbst umgangen wird? Radcliffe-Browns Feststellung würde, 
wörtlich genommen, was die Wissenschaft anbelangt, auf eine 
intellektuelle Kapitulation hinauslaufen; daher wäre die Stellung- 
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nahme unhaltbar. Aber gerade diese Position wird, wie es scheint, 
von M. u. R. Wax eingenommen. Zuerst lehnen sıe alle Unter- 
scheidungen Magie / Religion ab, weil keiner der beiden Begriffe 
von allgemeingültigem Wert sei oder allgemein anerkannt werde. 
Dann bieten sie als Ersatz eine andere, allgemeine Typologie an: 
westliche / nichtwestliche oder rationale / magische Weltsicht. 
Aber diese Typologie hat weder allgemeine Gültigkeit (welchen 
Wert soll es haben, alle nichtwestlichen Gesellschaftsformen in 
eine nicht genau definierte Kategorie zusammenzufassen?), noch 
wird sie allgemeine Anerkennung finden. Schlimmer noch: die 
Waxsche Typologie bietet keine Lösung an, sondern umgeht das 
theoretische Problem, das die Autoren an den Anfang stellten. Statt 
die strukturellen Unterscheidungen innerhalb eines religiösen 
Systems zu analysieren — wie T'ylor, Frazer, Durkheim und andere 
es versuchten —, lassen M. und R. Wax all diese Bemühungen 
unberücksichtigt und schlagen statt dessen eine Typologie totaler 
Gesellschaftsformen vor. 


ROBERT G. ARNMSTRONG Ibadan / Nigeria, 20. 5. 1963 


Ich teile die Unzufriedenheit der Autoren M. und R. Wax mit 
dem „überkommenen“ Konzept des Begriffes Magie und ebenso 
ihr Erstaunen über die geringe Wirkung, die die Kritik an diesem 
Konzept (oder der Gesamtheit dieser Konzepte) gehabt hat, wurde 
sie doch von bedsutenden Anthropologen vorgebracht. Die beiden 
Autoren haben einen faszinierenden Aufsatz über die Soziologie der 
Wissenschaft geschrieben. Ich finde die von ihnen vorgeschlagene 
Lösung ansprechend: die Gleichsetzung von Magie mit „Macht“, 
und ich hoffe, daß sie diesen Gedanken weiterverfolgen werden. 
Aber mir scheint, daß ihr letzter Satz die Begriffsbestimmung von 
Magie völlig offenläßt. Ich meine, wir könnten einen grundsätz- 
lichen Unterschied zwischen der „jüdisch-christlichen und der 
‚rationalen‘ westlichen Weltsicht“ einerseits und der Weltsicht 
anderer Völker (in Vergangenheit und Gegenwart) andererseits 
zugeben, ohne damit zu behaupten, ihre Weltanschauungen seien 
„gänzlich verschieden“. Sicherlich, Speise-Tabus (die sich sogar auf 
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die Geräte erstrecken, mit denen die Speisen zubereitet und serviert 
werden), St.-Christophorus-Plaketten und der rührende Glaube, 
mit dem die meisten westlichen Menschen an diesem oder jenem 
ökonomischen System festhalten, stammen von Einstellungen her, 
die sich von der magischen Weltsicht nicht so gänzlich unterscheiden. 
Wichtig ist, daß die großen Religionen aus einem Angriff auf die 
Magie heraus entstanden. Aber damit ist nicht gesagt, daß die gro- 
ßen Religionen dadurch von magischen Elementen befreit worden 
wären. Man kann ihr Vorgehen als Anspruch auf das Monopol 
der „Macht“ verstehen. „Du sollt keine anderen Götter neben 
mir haben“ ist keine Feststellung, daß es keine anderen Götter gibt. 
Die Anführungszeichen im Satz „Der ‚rationale‘ Westen...“ wei- 
sen auf eine viel größere Menschengruppe hin, als etwa die Wen- 
dung „Die Gemeinschaft der Wissenschaftler“. Durch diese Bezug- 
nahme der Autoren Wax auf eine größere, lockerer definierte 
Gruppe nichtreligiöser, intelligenter denkender Menschen wird die 
Wahrscheinlichkeit viel größer, daß einige Verhaltens- und Denk- 
weisen von Angehörigen dieser Kategorie sich von der magischen 
Weltsicht durchaus nicht so „gänzlich“ unterscheiden. 

Trotz dieser Einschränkungen wiederhole ich, daß ich dem 
Hauptgedanken zustimme. Er ist bis zu einem gewissen Maß auch 
in anderen Quellen zu finden. Zum Beispiel schreibt Max Jammer 
in »Concepts of Force< (1957, S. 7): 


Was das Konzept der Kraft anbelangt, verstanden im ursprünglichen 
Sinne als Analogie zur menschlichen Willenskraft, zur geistigen Einfluß- 
nahme oder zur Muskelkraft, so wurde es auf unbelebte Objekte proji- 
ziert als Macht, die in physikalischen Dingen lebt. 

Die Idee der Kraft entstand im vorwissenschaftlichen Stadium höchst- 
wahrscheinlich durch das Bewußtwerden unseres Könnens in unseren 
willkürlichen Handlungen, z.B. durch die Erfahrung, die Glieder bewegen 
zu können, oder durch das Bewußtwerden eines Widerstandes beim 
Heben und Befördern schwerer Gegenstände. So wurden „Kraft“, 
„Stärke“, „Bemühung“, „Macht“ und „Werk“ zu Synonyma, wie sie es 
auch heute noch in der gewöhnlichen, ungekünstelten Sprache sind. Die 
Übertragung unserer persönlichen Erfahrung auf die äußere Umwelt, 
die für das animistische Stadium des intellektuellen Wachstums der 
Menschheit charakteristisch ist, führte zu einer breiten Verallgemeine- 
rung des Begriffs „Kraft“: Bäume, Flüsse, Wolken und Steine waren 
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mit Kraft begabt, sie wurden als Zentren von „Macht“ angesehen. Was 
aktiv war, wurde für lebensvoll gehalten. 

Evans-Pritchard versuchte (1937, S. 9), den Begriff ng»a bei den 
Azande zu definieren und gibt ihm zwei miteinander verknüpfte 
Bedeutungen: 

(1) Magie: eine Technik, die angewandt wird, um durch Gebrauch 
von Arzneien einen Zweck zu erreichen, 

(2) Medizinen: jedes Objekt, dem vermutlich mystische Macht inne- 
wohnt und das in magischen Riten gebraucht wird. Die Medizinen sind 
meist pflanzlicher Art. 


Vor zehn Jahren (1953), als ich zu erklären versuchte, was es mit 
dem westafrikanischen „magischen Verhalten in bezug auf Ma- 
schinen“ (Autos und Fahrräder inbegriffen) auf sich habe, schrieb 
ich: | 


Mit „magischem Verhalten“ meine ich folgendes: der Betrachter eines 
Phänomens faßt cieses als eine autonome, sich selbst erhaltende Entität 
(als Wesen) auf, d:e durch bestimmte symbolische Handlungen bewogen 
werden kann, sich konform zu den Interessen des so Handelnden zu 
verhalten. Die hier wirkenden Mächte können als übernatürlich auf- 
gefaßt werden —, oder auch nicht. Sie werden nicht verstanden, und es 
ist auch kein Empfinden dafür, daß man sie verstehen könnte oder 
sollte ... Im magischen Denken, das dem wissenschaftlichen entgegen- 
gesetzt ist, steht die Manipulation in symbolischer, nicht in technischer 
Beziehung zum nachfolgenden Ereignis ... Im wissenschaftlichen Denken 
ist der Wunsch nach weitest möglichem Verstehen des gesamten Phäno- 
mens ımplizit vorhanden. | 


Evans-Pritchard sagt (1937, S. 65—70) ın seiner Abhandlung 
über die Zauberei bei den Azande, zu der die Magie strukturell in 
der Beziehung eines „Hauptfeindes“ steht (1937, S. 387): wenn 
die Azande Unglücksfälle durch Zauberei zu erklären versuchen, 
so heißt das nicht, sie seien unwissend oder gleichgültig hinsichtlich 
der materiellen Ursachen, welche Europäer interessieren, oder sie 
kannten diese Ursachen nicht. Sondern. sie versuchen, eine andere 
Art von Fragen zu beantworten, die wiederum uns nicht gleich- 
gültig sind. Der von Termiten befallene und baufällige Vorrats- 
raum, der zusammenbrach und einige ältere Leute verletzte, die 
sich dort ausruhten, hatte mehrere Monate lang in diesem Zustand 
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gehalten, ohne zusammenzubrechen. Warum brach er gestern 
zusammen und gerade, als diese Leute dort waren? Jedermann 
weiß, daß X eine schlimme Krankheit hatte, aber er litt schon 
drei Jahre lang darunter, ohne zu sterben, und warum starb er 
heute? 

Es ist deutlich: dies ist nur die negative Seite jener Art von 
Fragen, die M. und R. Wax in bezug auf die magisch bewirkte 
Auffassung stellen. Die Wissenschaftler haben in den letzten Jahren 
gelernt, solche Fragen als „bedeutungslos“ abzutun — eine völlig 
falsche Einstellung. Aber dadurch entgehen wir nicht den ver- 
borgenen Erscheinungsformen derselben Sache. Wir sagen, ein Pa- 
tient sei krank wegen der großen Zahl bestimmter krankheits- 
erregender Bakterien und Bazillen in seinem Körper. Aber wir 
wissen, daß diese Lebewesen bei den meisten Menschen immer vor- 
handen sind: warum vermehrten sie sich in dieser Person und zu 
dieser Zeit? Und warum in Form dieser Krankheit und nicht in 
einer anderen? Die psychosomatische Medizin gibt uns das Argu- 
ment an die Hand, daß wir sagen können, der Patient wurde 
krank, weil er krank sein will und er wird nicht gesund, weil er 
nicht wirklich genesen will, und damit haben wir die elegante Mög- 
lichkeit, dem Patienten die Schuld für die Unzulänglichkeit der 
medizinischen Wissenschaft und Praxis zuzuschieben. 

Ich meine, es ist keine ethnozentrische oder moralische oder arro- 
gante Einstellung, wenn wir das wissenschaftliche Denken von allen 
anderen Denkweisen abgrenzen. Die Wissenschaft ist etwas Neues 
in der Welt. Sie ist nicht „gänzlich“ oder absolut vom Voraus- 
gegangenen unterschieden, aber in systematischem Sinne ist sie 
etwas anderes. (Vielleicht verbirgt sich letztlich sogar ein magisches 
Verhalten hinter der leidenschaftlichen oder rücksichtslosen Wahr- 
heitssuche des Wissenschaftlers.) Wir wissen, daß unser Wissen 
grundsätzlich immer Stückwerk sein wird, und daß ein „Stückchen 
Wissen ein gefährlich Ding“ ist. Und doch fahren wir fort, solch 
partielle und gefährliche Wahrheiten in immer rascher wachsendem 
Tempo zu sammeln. Wir könnten dies glaubwürdig damit ent- 
schuldigen, daß alle Alternativen schlimmer seien, aber woher neh- 
men wir unseren Enthusiasmus? 

Nach meiner Meinung liegt einer der tiefgreifenden Unterschiede 
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zwischen wissenschaftlichem und nichtwissenschaftlichem Verhal- 
ten in der disziplinierten Bereitschaft des Wissenschaftlers, mit 
offenen Fragen zu leben, sogar mit schmerzhaften, schrecklichen 
offenen Fragen. Dies erfordert eine hart erarbeitete Disziplin, und 
sie ist von den Besten von uns nur teilweise erkämpft. Die Welt, 
die mit der magischen Weltanschauung lebt, hat kaum je etwas von 
den Fragen gehört, die die Wissenschaftler quälen; aber wenn 
eine Frage an jene Welt gerichtet wird, verlangt sie gebieterisch 
nach einer Antwort. Warum starb diese Frau gestern? Warum 
wurde jener Mann gesund, wo er doch so krank war? Warum fiel 
der Würfel so und nicht anders, wo doch dieser Mensch vorher so- 
viel Glück hatte? Die magische Welt lehnt die Antwort: „Wir 
wissen es nicht“ verächtlich ab. Als Newton die Gravitations- 
theorie erklärte und die Frage nach der „Kraft auf Entfernung“ 
einfach beiseite schob, verhielt er sıch in einer Art, die der magischen 
Weltsicht zutiefst fremd ist. 

Diese Ablehnung des Unbekannten macht die (fast) allgemein- 
menschliche Idee so anziehend, daß es eine Verbindung gebe zwi- 
schen Schicksals-Phänomenen (d.h. Ereignissen, deren Ausgang 
grundsätzlich nicht voraussagbar ist) und der großen Wahrheit. 
(Wer hat es wirklich getan? Was wird morgen geschehen?) Und so 
würfeln wir denn, vom Kongo bis zum Lande der Eskimos, so 
beschauen wir den Kaffeesatz und die Eingeweide von Opfer- 
tieren — nur, um das Eingeständnis zu umgehen, daß wir nicht 
wissen. Die magisch ausgerichtete Welt versucht, ein relativ harm- 
loses, kontrollierbares, aber vollständig Unbekanntes als Sonde zu 
handhaben, die eine Antwort auf viel wichtigeres, aber doch teil- 
weise erratbares Unbekanntes ermitteln könnte. Ein spezieller Fall 
von explicatio obscuri per obscurius! 

Ich wurde zu diesen weithin allgemeinen Überlegungen dadurch 
veranlaßt, daß ich die Frage der bindenden Kraft von Magie, 
Orakeln und Zauberei mit Studenten und Kollegen zu diskutieren 
hatte, die diese Gedanken keineswegs ablehnten. In dem Bemühen, 
die Diskussion offenzuhalten, kommt man dazu, den Bezugs- 
rahmen zu erweitern. Ich danke den Autoren Wax, daß sie mir 
Gelegenheit boten, einige Gedanken niederzuschreiben. 
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WıLLıam J. GooDE New York, N. Y./ USA, 25. 4. 1963 


Ich bekenne mich zu dem Vorwurf, geschrieben zu haben, daß 
eine Unterscheidung zwischen Magie und Religion schrittweise an 
Klarheit gewinne — aber ich verteidige mich mit der anschließen- 
den Feststellung, daß diese Behauptung zehn Jahre vor dem Fr- 
scheinen des Aufsatzes Wax aufgestellt wurde. 

M. und R. Wax haben merkwürdigerweise meine Monographie 
Religion unter den Primitiven< unter die „zeitgenössischen Lehr- 
bücher“ eingeordnet. Das mag erklären, warum die beiden Autoren 
den theoretischen Beitrag, der darin enthalten ist, nicht beachtet 
haben. (Amüsanterweise sind die zitierten Schriften von T'ylor, 
Marett, Goldenweiser und Lowie tatsächlich Lehrbücher.) Jedoch 
erschreckt mich weniger die Unfähigkeit der beiden Autoren zu 
verstehen, wie nützlich meine Unterscheidung ist, als vielmehr ihr 
mangelndes Verständnis dafür, was das Vorhandensein eines Kon- 
zepts bedeutet; erschreckt hat mich auch ihre Bereitschaft, sich auf 
einen verschwommenen Begriff zurückzuziehen, der sehr verschie- 
dene Verhaltensweisen in einen Topf wirft. 

Wir wollen. die Angelegenheit methodisch überprüfen. Die bei- 
den Autoren beklagen, daß die „Dichotomie“ Magie / Religion 
„unbrauchbar und irreführend“ sei und auf einer westlichen An- 
schauung, auf der „rationalistischen Orientierung der westlichen 
Kultur“, basiere, statt auf den „Verhaltensweisen und der Lebens- 
führung der primitiven Völker“. Wahrscheinlich sollten wir nicht 
über die Naivität der Autoren lachen, aber es wäre lächerlich, keine 
westlichen sozialwissenschaftlichen Konzepte zu entwickeln, um 
magisch-religiöse Phänomene zu analysieren! Genau mit dieser Auf- 
gabe befassen wir uns: eine wissenschaftliche Theorie und Konzepte 
zu schaffen, mit deren Hilfe sich alle sozialen Prozesse erklären 
lassen, gleichviel, ob sie sich bei den Murngin abspielen oder ım 
Altdamenclub von Westchester. Dabei dürfen wir keine spezifischen 
Verhaltensweisen, keine Werte oder Perspektiven der Eingeborenen 
in Ost und West unberücksichtigt lassen. Wenn die Eingeborenen 
eine Unterscheidung nicht „kennen“, die wir für wissenschaftlich 
wichtig halten, so werden wir diese deshalb nicht aufgeben. Die 
meisten Eingeborenen in den Vereinigten Staaten Nordamerikas 
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sind sich beim Stelldichein mit einem Mädchen nicht „bewußt“, 
daß sie an einem Höflichkeitssystem teilnehmen, oder daß diese 
Höflichkeitsform ein Vorgang auf dem Heiratsmarkt ist. In unse- 
ren Analysen müssen wir mit dieser Perspektive rechnen, aber 
deshalb ignorieren wir weder Ähnlichkeit noch Unterschied. 
Selbstverständlich wendet die Wissenschaft ihre Abstraktionen 
auf die verschiedenartigsten Gegebenheiten an. Weder die Murn- 
ginfrau noch die Dame aus dem Altenclub in Westchester kann 
uns die wissenschaftliche Arbeit der Begriffsbestimmung ab- 
nehmen. | | : 

Die nächste Frage ist, ob eine Unterscheidung zwischen Magie 
und Religion überhaupt getroffen werden kann. Hier verfallen 
M. undR. Wax in einen überraschenden Irrtum, der sie meine theo- 
retische Positior. mißverstehen läßt. Ich behauptete, daß eine klare 
Unterscheidung im Entstehen war. Im Gegensatz dazu sahen die 
Autoren Wax — für die Zeit zwischen den beiden Weltkriegen — 
nur das blinde 3Beharren auf dem Unterschied, und zwar angesichts 
der unwiderlegten Kritik von Gelehrten, die „sich dafür einsetzten, 
jene Unterscheidungen fallenzulassen“. Doch zitieren M. und 
R. Wax nur Radcliffe-Brown, der vorschlug, die begriffliche Unter- 
scheidung aufzugeben — und tatsächlich dazu aufforderte, die 
betreffende Termini solange zu vermeiden, bis wir uns über ihre 
Bedeutung geeinigt haben würden. Lowie kritisierte (1925) zwar 
den damals üblichen Gebrauch, wandte aber die Termini genauso 
an. Zudem kehren M. und R. Wax selber zur Dichotomie Magie / 
Wissenschaft zurück, zu ihrer zentralen Unterscheidung, obwohl sie 
vor der Aufgabe zurückschrecken, den Begriff „Magie“ klar zu 
definieren. Sie versetzen uns nicht nur auf die Ebene des Begriffes 
der „primitiven Mentalität“ zurück, sondern müssen ironischerweise 
auch in ihrer Unterscheidung „westliche Begriffe“ benutzen. 

Wir setzen unsere Diskussion über die Möglichkeit der Unter- 
scheidung zwischen Magie und Religion mit Blick auf einen sub- 
tileren Aspekt fort: auf die Beziehung eines Konzepts zu den Tat- 
sachen. Mein sigener Vorschlag — weit davon entfernt, „aus der 
Luft gegriffen zu sein, ethnographisch gesprochen“ — gründete 
sich genau auf die Untersuchungen der Feldforscher, die sich an 
Ort und Stelle mit den harten Tatsachen auseinandersetzten: dort 
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waren Verschiedenheiten zu beobachten, was das Benehmen und die 
Verhaltensweisen der Eingeborenen im Kontakt mit dem Über- 
natürlichen betraf; wie nun sollten diese Verschiedenheiten begriff- 
lich gefaßt werden? Als der erste Entwurf geschrieben wurde 
(1943), zeigte ich einfach einen Consensus auf, der sich abzuzeich- 
nen schien: daß nämlich keine Dichotomie existiert und daß im 
konkreten Bezug Magie und Religion allmählich ineinanderfließen, 
wie es ja auch in der westlichen Kultur der Fall ist. Folglich war, 
so schien mir, eine analytische Unterscheidung notwendig, um dieses 
Continuum auszudrücken. Kurz gesagt: eine genaue Darstellung 
des magisch-religiösen Systems einer beliebigen Gesellschaft wird 
eine Bandbreite des Benehmens, der Wertvorstellungen und der 
Verhaltensweisen zeigen, und dann erst können wir diese mittels 
der von mır skizzierten Variablen unterscheiden. 

M. und R. Wax lassen es nicht nur an Verständnis für die Idee 
der analytisch polaren oder der idealtypischen Unterscheidung 
fehlen, sondern sie behaupten auch, daß jede dieser Sub-Variablen 
individuell als „inadäquat“ beurteilt worden sei. Sie kritisieren 
aber nur zwei dieser Variablen: die manipulierende / bittende 
Haltung (die auch Lowie gelten läßt) und die individualistisch / 
von der Gruppe geübte Haltung (wobei individualistisch nicht mit 
„antisozial“ verwechselt werden darf, wie M. und R. Wax es zu 
tun versuchten). 

Im Hinblick auf diese Variablen, die eine Unterscheidung zwi- 
schen Magie und Religion (keine Dichotomie) ermöglichen, fragt 
der an Ort und Stelle arbeitende Feldforscher nicht: „Ist Magie 
wirklich mehr manipulierend und weniger bittend als Religion?“ 
Sondern die Frage heißt: „Können die Verhaltensweisen in einem 
magisch-religiös geprägten Umkreis als hoch- bzw. tiefstehend ein- 
gestuft werden, was ihre Haltung zur Manipulation bzw. der Für- 
bitte anbelangt?“ Tatsächlich können die von mir nahegelegten 
Unterscheidungen angewendet werden: sie wurden angewandt, und 
zwar, um es gleich zu sagen, von eben jenen Feldforschern. So ist 
es denn nur noch eine Frage der Konvention und der Übereinkunft, 
ob der eine Pol X (Magie) und der andere Y (Religion) benannt 
wird. 

Im hier vorliegenden Kommentar räume ich ein: (a) die exakte 
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Namengebung cieser Subvariablen (die, ich. wiederhole, keine 
Dichotomien sind) kann verbessert werden; (b) die Indikatoren 
für Verhaltensweisen sollten für jeden einzelnen Fall heraus- 
gearbeitet werden; (c) zweifellos kann deren Zahl auf eine Hand- 
voll reduziert werden. Klar ist, daß eine solche Darstellung aus 
Platzgründen hier nicht gebracht werden kann. | 

Die Variablen müssen nicht nur anwendbar (ich setze voraus: 
Unterscheidung zwischen Ritualen mit großen und kleinen, mit 
sanften oder brüsken Bewegungen, mit lauten oder leisen Beschwö- 
rungen), sondern auch sinnvoll sein und zu theoretischen Konzepten 
führen. Angesichts des Unvermögens der beiden Autoren Wax, das 
Wesen der rückwirkenden Begriffsbestimmung zu verstehen, sind 
wir nicht überrascht, nur enttäuscht, daß ihre „magische Weltsicht“ 
so allbekannt und so altmodisch ist, daß sie keine interessanten 
Theorien oder Begriffe anregt. 

Die schiefe Syntax des Waxschen Aufsatzes ist ein Hindernis: 
Magie ist „nichts als diese Weltsicht: wenn ein Volk die Welt 
magisch sieht, so sieht es sie aus Wesenheiten zusammengesetzt, 
wo der westliche Mensch leblose Objekte sieht“, also eine Welt- 
sicht, „deren Wesen sich uns besonders klar in den Riten präsen- 
tiert“. Vermutlich ist dies die Weltsicht des „primitiven Menschen“ 
und „die Dynamik dieser Welt ist Macht (mana, manitou, 
wakanda etc.)“. Hier liegen zwei Theorien vor: erstens die der 
„primitiven Mentalität“, die bisher von Levy-Bruhl u.a. ver- 
treten wurde. Dieses Thema ist zu komplex, um hier behandelt zu 
werden, aber ethnographische Daten weisen darauf hin, daß diese 
Auffassung weitgehend übertrieben und durch viele Berichte wider- 
legt ist. Und — wichtiger noch — hier sind sehr viele der von den 
Anthropologer. untersuchten Verhaltensweisen von Völkern begriff- 
lich zusammengefügt, angefangen von der Interpretation der 
Wawilak-Zeremonie bis hin zum einfachen Flechten eines Trag- 
korbes, Verhaltensweisen, zwischen denen die Eingeborenen selber 
Unterschiede machen. 

Die zweite Theorie ist, wie wır wissen, nützlich, denn sie war im 
letzten halben Jahrhundert Bestandteil der soziologischen Analyse 
der Religion (man kann auch sagen, der „anthropologischen Ana- 
lyse, um niemanden zu kränken!): Es geht um die Tatsache, daß 
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westliche und nichtwestliche Menschen gleichermaßen zwischen 
dem Heiligen und dem Nichtheiligen unterscheiden. Ich nehme an, 
daß das Ehepaar Wax angesichts so vielen Forschungsmaterials 
nicht der Meinung ist, die Primitiven behandelten alle Objekte als 
„Wesen“, die mana haben — obwohl die langatmige Waxsche 
Darlegung dieses wohlbekannten Begriffs auf das Gegenteil schlie- 
ßen lassen könnte. Wie dem auch sei, die Unterscheidung ist zweifel- 
los theoretisch fruchtbar, wie ich und viele andere gezeigt haben. 

Die Variablen, welche ich als Basis für die Unterscheidung sozia- 
ler Grundmuster empfohlen habe (X = Magie und Y = Religion), 
sind also brauchbar, aber gibt uns diese Unterscheidung die Mög- 
lichkeit, irgendwelche lohnenden Fragen oder Hypothesen aufzu- 
stellen? D. h. ist der Unterschied theoretisch von Nutzen? Es ist 
klar, daß hier keine erschöpfende Antwort gegeben -werden kann, 
aber vielleicht wird der Leser in einigen daraus resultierenden Fra- 
gen weiterdenken: (1) Sind in einer bestimmten Gesellschaftsord- 
nung Rang und Macht eines Anwalts der Religion, der gleichzeitig 
Magie ausübt, ebenso hoch, wie Rang und Macht des Priesters einer 
anderen Gesellschaftsordnung, in der „Arbeitsteilung“ herrscht, 
und der Priester daher vorwiegend religiöse (und keine magischen) 
Rituale ausführt? (2) Unterscheidet sich der Glaube an das Über- 
natürliche einer bestimmten Gesellschaftsordnung, in der die Grenze 
zwischen Magie und Religion schwer zu ziehen ist, wesentlich vom 
Glauben anderer Gesellschaftsordnungen, in denen Magie und Reli- 
gion klarer getrennt erscheinen? Und artikuliert sich im zweiten 
Fall Religiosität auf andere Weise? Ist das Bemühen der Priester 
bzw. der Magier um Erhaltung der „Gemeinde“ in beiden Fällen 
verschieden? (3) Sind magisches Wissen und magische Technik er- 
erbt, und wird beides auf eine andere Art weitergegeben, als im 
Bereich der Religion? (4) Hat die Einführung westlichen techni- 
schen Könnens und Wissens auf die religiöse Grundhaltung eine 
andere Wirkung als auf die magisch geprägte? 

Ich glaube, daß eine gründlichere Untersuchung der Begriffe und 
ihrer Beziehung zu den Phänomenen, von denen sie abgeleitet sind, 
sowie die Vorschläge, die ich mit meiner ursprünglichen Unter- 
scheidung von Magie und Religion gemacht habe, nicht nur zeigen 
werden, daß diese Unterscheidung auf die von mir genannten 


368 Wax, Der Begriff der Magie 


Variablen angewendet werden kann, sondern auch, daß die Unter- 
scheidung vielleicht zu neuen Thesen über diesen Typ institutio- 
neller Verhaltensweisen führen wird. 


EDWARD NORBECK Houston, Texas / USA, 30. 4. 1963 


Das von M. .ınd R. Wax behandelte Problem hat seit langem 
ernsthaftes Interesse gefunden, und den beiden Autoren ist für ihre 
Bemühungen zu danken. Wie sie selber wissen, begegnen dem For- 
scher viele Schwierigkeiten bei dem Versuch, Weltsichten zu inter- 
pretieren, die für eine breite Skala von einem breiten Bereich von 
Gesellschaften Geltung haben. Ich beweifle, daß das Ehepaar Wax 
all diese Schwierigkeiten überwunden hat. 

Eine der Schwierigkeiten liegt im Mangel an klarer Information 
in der ethnologischen Literatur über Themen, die für das Problem 
von entscheidender Wichtigkeit sind. Der Forscher muß natürlich 
mit dem Material arbeiten, das ihm erreichbar ist. Mir ist jedoch 
nicht recht wohl! bei der offenkundigen Sicherheit, mit der die beiden 
Autoren Behauptungen und Verallgemeinerungen zu Themen 
äußern, die mir in ethnologischen Berichten unklar zu sein scheinen. 
Einige dieser Themen sollen hier erwähnt, andere müssen wegen 
Platzmangels übergangen werden. 

Lassen Sie mich zuerst ein anderes Problem erwähnen: die 
Schwierigkeit, die uns in der Diskussion über Magie / Wissen- 
schaft / Religion begegnet, und die deshalb auftritt, weil die ver- 
fügbaren Begr’ffe und Termini schon in die Meinungsbildung ein- 
gegangen sind. Die von M. und R. Wax verwendete Bezeichnung 
„magische Weltsicht“ ist dem Terminus „Magie“, den sie ver- 
meiden, weil er „jetzt mit irreführenden Nebenbedeutungen be- 
lastet“ sei, kaum vorzuziehen. Aus demselben Grunde drücken die 
Autoren auch ıhr Mißfallen gegenüber dem Wort „primitiv“ aus. 
Vielleicht erklärt sich hieraus, warum M. und R. Wax nie ausdrück- 
lich feststellen, welche Gesellschaften eine magische Weltsicht haben 
oder früher hatten. Sie stellen zwar fest, daß zwischen Magie und 
Religion eine klare Unterscheidung getroffen werden kann, wenn 
die Religion jüdisch-christlich ist, sie äußern sich aber nicht über das 
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Wesen dieser Unterscheidung. Der Leser kann vielleicht daraus 
schließen, daß die magische Weltsicht auf primitive Gesellschaften 
zutrifft, und, in unterschiedlichem Maße, alle anderen Gesellschaf- 
ten charakterisiert, ausgenommen die Industrienationen moderner 
Zeiten (die „religiöse“ Weltsichten haben?). Der Rückgriff auf 
einen anderen Aufsatz derselben Autoren läßt diese Interpretation 
zu. „Wir beginnen zu argwöhnen, daß sich das (auf der jüdischen 
Religion basierende) Christentum als Konglomerat religiöser Welt- 
anschauungen nur mit städtischen und kommerziellen Gesellschaften 
vereinbaren läßt und sich antipathetisch zum Natur-Mythos ver- 
hält, der andere Lebensformen, wie die der Jäger, Hirten und 
Bauern, bestimmt (Wax. u. Wax, 1962, S. 187). Wenn meine Inter- 
pretation richtig ist, stellen die beiden Autoren ein (evolutionisti- 
sches?) Entwicklungsschema vor, das von der magischen zur reli- 
giösen Sicht fortschreitet. Diese Idee wird wahrscheinlich manche 
Leser stutzig machen, weil sie eine stark generalisierte, wenn nicht 
sogar spezifische Ähnlichkeit mit der von Frazer angebotenen 
Hypothese zeigt, die aber von M. und R. Wax als nicht stichhaltig 
verworfen wird. 

Ich beeile mich zu sagen, daß ich gegen eine entwicklungsmäßige 
oder evolutionistische Interpretation dieser Art nichts einzuwenden 
habe. Ich glaube, es ist zu erwarten, daß ideologische Aspekte der 
Kultur sich wandeln, um sich fundamentaleren Änderungen in der 
Technologie und mit dieser zusammenhängenden Änderungen der 
sozialen Struktur anzupassen. In Forschungsarbeiten über die Evo- 
lution der Kultur haben wir genau diesem, nämlich dem ideologi- 
schen Bereich, am wenigsten Aufmerksamkeit geschenkt, und hier 
leuchtet das Licht des Verstehens am wenigsten hell. 

Ich bin weniger überzeugt, als es M. u. R. Wax sind, daß sie die 
Weltsicht der. primitiven und der nichtwestlichen Gesellschaft zu- 
treffend dargestellt hätten. Die beiden Autoren stellen vernünftiger- 
weise fest, daß die Gesichtspunkte der handelnden Personen maß- 
gebend seien, wenn eine Weltsicht umrissen werden solle, und sie 
kritisieren Malinowski und andere Gelehrte, ethnozentrische Inter- 
pretationen vorgelegt zu haben. Wenn Malinowski den Gesichts- 
punkt des Eingeborenen nicht dargelegt hat, dann verstehe ich 
nicht, wie M. und R. Wax genau das aus Malinowskis Schriften 
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folgern können, was den Gesichtspunkt der Trobriand repräsen- 
tiert? Bei der Erörterung von Malinowskis Interpretation der 
Magie sind M. und R. Wax der Meinung, daß alle (nicht nur 
manche) Unternehmungen des Menschen riskant sind, und behaup- 
ten: wenn Malirowskis Ideen richtig wären, müßten alle Hand- 
lungen der Eingeborenen von magischen Riten begleitet sein. Ich 
bezweifle ernstlich, daß alle Unternehmungen des Menschen von 
den Eingeborenen als riskant angesehen werden, und ich habe den 
Eindruck, daß viele anthropologische Berichte den Gebrauch von 
Magie bei oder vor Gelegenheiten beschreiben, die für riskant ge- 
halten werden. Auch hier ıst natürlich der Standpunkt des Ein- 
geborenen von ausschlaggebender Bedeutung. 

Die Darstellung der beiden Autoren von der magischen Weltsicht 
ist extrem kurz gehalten. Sie beschreibt die beseelte und die unbe- 
seelte Welt als aus Wesen zusammengesetzt, die wie menschliche 
Wesen einer bestimmten Gesellschaft handeln und zusammen- 
wirken. Das ‚Bewegende‘ (Movens) dieser Weltsicht ist „Macht“, 
und „Riten“ stellen die eigentliche Beziehung zwischen Menschen 
und anderen Wesen (menschlichen oder nichtmenschlichen) wieder 
her, um ein günstigeres Gleichgewicht von „Macht“ zu ermög- 
lichen. Die meisten Ethnologen würden vielleicht handfeste Be- 
gründungen aus ethnographischen Quellen verlangen, bevor sie 
bereit wären zu akzeptieren, daß diese Interpretation auf primitive 
und nichtwestliche Gesellschaften allgemein anwendbar sei. Es 
scheint, daß viele rituelle Akte der primitiven Gesellschaft keinen 
expliziten Begriff von „Macht“ einschließen. Dies sind Akte, ge- 
wöhnlich Magiz genannt, die offenkundig automatisch gewünschte 
Resultate erbringen sollen, ohne jede geistliche oder andere Inter- 
vention. Sie scheinen nicht „an den Besitz von ‚Macht‘ gebunden“ 
zu sein. Wenn irgendein Begriff von „Macht“ eine Rolle spielt, so 
findet sich jedoch darüber keine Aussage in ethnologischen Berichten. 
Auch hier vermissen wir die „entscheidende Berücksichtigung des 
Handelnden“. Und welches sind die Umstände, die es wünschens- 
wert oder notwendig erscheinen lassen, die eigentliche Beziehung 
wiederherzustellen? 

Ich wüßte gern, ob es wahr ist, daß alle Völker der primitiven 
Gesellschaft unfähig sind, das Natürliche vom Übernatürlichen in 
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einer der Unterscheidungsart der westlichen Welt ähnlichen Weise 
zu unterscheiden. Vielleicht entspringt dieser mein Zweifel aus dem 
Unvermögen, den Waxschen Entwurf der magischen Weltsicht ganz 
zu verstehen: er ist mir zu kurz gehalten. Eine Darlegung der reli- 
giösen Weltsicht würde wahrscheinlich dazu helfen, den Zweifel 
zu beheben. 

Ist es richtig, festzustellen, wie M. und R. Wax es tun, daß die 
führenden Betrachtungsweisen, wie Magie zu untersuchen sei, sıe als 
„inadäquat“ verurteilt und als „negativ“ eingestuft haben? Ein 
wesentlicher Bestandteil der anthropologischen Literatur zeugt von 
dem Bemühen, funktionale Aspekte der Magie unter gegebenen 
kulturellen Umständen positiv zu verstehen. 

Die hier geäußerten Fragen und Zweifel beinhalten nicht, daß 
die Bemühungen von M. und R. Wax fruchtlos oder fehlgeleitet 
seien. Ich möchte wiederholen, daß ich ihrem allgemeinen Anliegen 
Sympathie entgegenbringe und die Schwierigkeiten anerkenne, 
denen sie gegenüberstehen. | 


Ivar PAuLson Stockholm / Schweden, 30. 4. 1963 


Die beiden Autoren haben eines der schwierigsten Themen der 
Vergleichenden Religionswissenschaft und der Religionsethnologie 
behandelt. Ein Kommentar dieser Länge kann natürlich nicht alles 
umfassen. Für einen Rückblick auf die traditionelle Literatur über 
Magie könnte man weitere Arbeiten europäischer Gelehrter (So: 
Hubert u. Mauss, Delacroix, Ehnmark, Pettersson, Danzel, Jensen) 
anführen. Jedoch haben die Autoren Wax die wichtigsten Fragen 
angesprochen. Da ich im wesentlichen mit dem von ihnen Vorge- 
tragenen einverstanden bin, kann ich meinen Kommentar auf 
wenige Punkte beschränken. 

1. Als Hintergrund der Diskussion über den Begriff der Magie 
hätte ich einige Hinweise auf den Begriff der Religion begrüßt. Das 
hängt mit meiner eigenen Beschäftigung mit „Magie“ und ihrer 
Beziehung zu „Religion“ zusammen (Paulson, 1963), worin ich 
mit dem Standpunkt von Edward Norbeck (1961) weitgehend 
übereinstimme. Auch nach meiner Auffassung schließt „Religion“ 
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„Magie“ mit ein, d.h.: die Religion kann phänomenologisch in 
„magische“ und „nichtmagische“ Religionen aufgeteilt werden. 
Magie und Religion haben den Glauben an supranaturale Mächte 
und Wesen gemein, jedoch mit unterschiedlichem Verhalten und 
unterschiedlicher Einstellung ihnen gegenüber (vgl. Lowie, 1948). 
Der Unterschied, wie ich ihn verstehe, wird am besten charakteri- 
siert als idealtypische Dichotomie zwischen der magischen Ver- 
haltensweise mit vorwiegend zwingender Gebärde und der religiö- 
sen Verhaltenswsise mit der vorwiegenden Gebärde der Abhängig- 
keit gegenüber dem Objekt des Glaubens. Ich bestätige, daß es eine 
klare Trennung dieser Verhaltensweisen als der „beiden Extreme, 
um die der Supranaturalismus kreist“ (Lowie) nicht gibt. Für die 
Sozialanthropologie ist die Unterscheidung weniger wichtig als für 
die Phänomenolagie der Religion in der Vergleichenden Religions- 
wissenschaft (vgl. die Standpunkte von Radcliffe-Brown [1952] 
und Kluchohn 1953]). 

2. Ebenso stimme ich mit M. und R. Wax überein, wenn sie 
betonen, daß diese Unterscheidungen aus der „Rationalistischen 
Orientierung der westlichen Kultur (und ihrer höchst rationalisti- 
schen Gelehrten)“ entstanden. Gleichzeitig glaube ich jedoch, daß 
die Dichotomie „magisches / religiöses Verhalten“ mit der zu- 
grundeliegenden Bedeutung „Bittgebet / Manipulation“ — zu- 
gegeben, daß dies in unserer westlichen „rationalistischen“ Termi- 
nologie formuliert ist — wirklich ein grundlegendes Phänomen im 
Bereich des religiösen Lebens beschreibt. Natürlich gehören unsere 
wissenschaftlichen Ausdrücke unserer westlichen Gelehrtentradition 
an und müssen als solche in ihrer vollen Bedeutung auch auf der 
Ebene eines normalen Allgemeinverständnisses verstanden werden 
können (Kluckhohn). Mit dem Begriff des Übernatürlichen, der auf 
der Grundlage der Dichotomie „natürlich / übernatürlich“ kon- 
zipiert wurde, verhält es sich ebenso. Die Nomenklatur ist auch 
hier westlich-„rationalistisch“, wie es bei den Ausdrücken „Magie“ 
und „Religion“ der Fall war. Das damit gemeinte Phänomen aber, 
das mit diesen Termini fixiert werden soll, stellt zweifellos eine 
reale und weltweite Verhaltensweise des „magischen Menschen“ 
dar (gegenüber diesem von den Autoren Wax gebrauchten Ausdruck 
würde ich den vom „religiösen Menschen“ vorziehen), der alles, 
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was auf der Welt geschieht, als Ereignis ansieht, das sich gleichzeitig 
auf zwei getrennten Ebenen vollzieht, d.h. auf der „natürlichen“ 
und auf der „übernatürlichen“ Ebene. Dieses Phänomen, wie ich 
es verstehe, haben die Autoren Wax „magische Weltsicht“ genannt 
(sogar hier würde ich den Ausdruck „religiöse Weltsicht“ vor- 
ziehen — im weiter gefaßten Sinne von „Religion“, wie ich vorher 
ausgeführt habe). 

3. Wenn Menschen die Welt aus „Wesen“ zusammengesetzt 
sehen (wo westliches rationales Denken leblose Objekte sieht), wie 
die beiden Autoren die „magische Weltsicht* beschreiben (vgl. 
auch Wax u. Wax, 1962), können wir dies in der Terminologie der 
Vergleichenden Religionswissenschaft Animatismus nennen (aus 
dem Lateinischen animatus, „lebendig, lebensvoll“). Dieser Ter- 
minus sollte jedoch nicht mit Animismus verwechselt werden (aus 
dem Lateinischen anima, animus, „Seele, Geist“), d.h. mit dem 
Glauben an Seelen und Geister. Ich habe diese wissenschaftlichen 
Bezeichnungen sehr nützlich gefunden für die Beschreibung und 
Klassifizierung verschiedener Phänomene in den Religionen nord- 
eurasiatischer Völker (Paulson, 1962). Nehmen wir ein Beispiel aus 
dem Baumkult: man kann den Baum animatistisch als macht- 
begabtes Wesen ansehen, das Leben, Gefühl, Willen und Tatkraft 
besitzt (menschenähnlich, d. h. anthropomorph gesehen), aber ohne 
die deutliche Idee einer „Baumseele“ oder eines „Baum-Geistes“ 
in bestimmter Gestalt oder Form. Die letztgenannten Begriffs- 
bestimmungen — alternativ oder ähnlich auch in anımatistischer 
Sicht — gehören schon zum weiten Bereich der animistischen Glau- 
bensformen. Ferner bin ich mit der Feststellung der Autoren einver- 
standen, daß die Dynamik dieser Welt (animatistisch oder ani- 
mistisch) „Macht“ ist, welche „in vielerlei Spielarten“ vorkommt 
und mit der „manche Wesen in der oder jener Art reicher aus- 
gestattet“ sein werden. Ich für mein Teil habe für diesen Glauben 
an (supranaturale) „Macht“ die Bezeichnung Dynamismus ge- 
braucht (aus dem Griechischen dynamis, „Macht“) und fand, daß 
sie das grundlegendste konstituierende Element aller Religionen ist 
(Paulson, 1963). Darin fand ich mich in Übereinstimmung mit 
vielen vorausgegangenen Veröffentlichungen (Tiele-Söderblom, 
1931; Pratt, 1943; Hultkrantz, 1955). Ich habe versucht, die Reli- 
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gion vorläufig als Glauben an supranaturale Macht oder Mächte 
(verantwortliche, mit solcher Macht ausgestattete Wesen) zu defi- 
nieren, von denen der Mensch sich abhängig fühlt (was sich in 
religiösem Verhalten oder Bittgebet ausdrückt), oder von denen er 
glaubt, daß sie mit Hilfe einer Macht herrschen, wie er selber sie 
besitzt (was sich in magischem Verhalten oder Manipulation aus- 
drückt). In der religiösen Praxis ergeben diese Glaubensformen jene 
Riten, die angewandt werden, um die eigentliche Beziehung zwi- 
schen den Teilnehmern am Kult und den machtvollen Wesen des 
supranaturalen Bereichs wiederherzustellen. In eben diesen Riten 
werden die ihnen zugrundeliegenden Glaubensinhalte und Begriffe 
ausgedrückt als Handlungen von mehr oder weniger „magischer“ 
oder „nichtmagischer“ („religiöser“) Natur. So ist der Begriff 
der Magie unwandelbar mit dem der Religion verwoben. In den 
meisten Fällen stellen „Magie“ und „Religion“ die beiden Seiten 
ein und desselben Ritus dar. 


Ruta HıLı UszeM East Lansing, Mich. / USA, 30. 4. 1963 


M. und R. Wax haben in ihrem erschöpfenden Bericht über die 
_ einschlägige Literatur brillant dargelegt, daß frühere Begriffe von 
Magie die „rationalistische Orientierung der westlichen Kultur 
(und ihrer höchst rationalistischen Gelehrten)“ widerspiegeln. Sie 
haben zwei wichtige Dichotomien genau beschrieben, in denen viele 
dieser früher gebrauchten Begriffe zusammengefaßt werden können: 
Magie (Pseudo-Religion) / Religion (jüdisch-christlich) und Magie 
(Pseudo-Wissenschaft) / Naturwissenschaft. So triftig sind die 
Waxschen Begründungen, was die Durchsetzung von Ethnozen- 
trismen in den Formulierungen des Begriffs Magie anbetrifft, daß 
man zwangsläufig daraus schließen muß, es könne nicht anders sein. 
Wenn es so wäre, wäre man unweigerlich gezwungen zu fragen: 
haben M. und R. Wax sich selbst an ihrem anthropologischen Haar- 
schopf zu einem Magiebegriff emporgezogen, der von westlichen 
Ethnozentrismen frei ist? Wenn ja, welches sind die Waxschen 
Zentrismen? Ä 

Ich möchte behaupten, daß M. und R. Wax den westlichen 
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Ethnozentrismen nur entronnen sind, um in einen Xenozentrismus 
zu verfallen (obwohl dies eine ausgefallene Spielart ist), und daß 
sie eine dritte Dichotomie hinzugefügt haben, die die implizite 
Weltsicht der amerikanischen Anthropologen widerspiegelt. Ich 
nenne diese Dichotomie Magie (Pseudo-Sozialwissenschaft) / An- 
thropologie (amerikanisch-kultureller Herkunft). 

Wie ist die Weltsicht der amerikanischen Kulturanthropologen 
beschaffen, welche zu dieser xenozentrischen Position geführt hat? 
Mir fehlen die Zitate aus den Publikationen, die meine Position 
stützen könnten, teils, weil ich mir nicht die Zeit nehmen möchte, 
sie durchzusehen, teils, weil manches nicht veröffentlicht ist. Xeno- 
zentrismus ist die „Krankheit“ nicht sosehr unseres Berufes, als 
vielmehr unserer Vorurteile. Daher verwende ich eines dieser Vor- 
urteile unseres Berufes, wenn ıch sage, daß ich diese Anschauung 
übernehme, weil ich „eine sympathetische Verbindung“ mit den 
amerikanischen Kulturanthropologen hergestellt und einen „sym- 
pathetischen Einblick in ihre Perspektiven“ gewonnen habe. 

Erstens: wir neigen dazu, uns direkt mit den nichtwestlichen 
Völkern zu identifizieren, die wir untersucht haben, und indirekt 
mit den Völkern, unter denen unsere Kollegen gelebt und gearbeitet 
haben. „Mein Volk“, „mein Informant“, „mein Dorf“, „dein 
Stamm“ — diese Wendungen werden niemals so interpretiert, als 
sprächen wir von unseren Heimatorten oder gar vom amerikani- 
schen Volk. Ich gehe sogar noch weiter und sage, daß wir, abge- 
sehen von einigen hervorragenden Ausnahmen, bemerkenswert 
wenig über die vorherrschenden Kulturen des Abendlandes wissen. 
Wenn wir in westlichen Forschungsgebieten arbeiteten, haben wir 
meistens die relativ benachteiligten und armen Bereiche untersucht, 
wie rassische Gruppen oder Minderheitsgruppen, ethnische Enkla- 
ven und kleine Städte. Aus diesen Beobachtungen wurde ein Bild 
der vorherrschenden Kulturen auf dieselbe Art konstruiert, wie 
Definitionen geistiger Gesundheit oft aus Untersuchungen über 
geistige Störungen gewonnen werden. 

Umgekehrt ist unsere anthropologische Literatur übervoll von 
Beispielen dafür, wie Berichte über die „ganze Kultur“ eines 
Stammes die Existenz fremder Missionen und religiöser Praktiken 
völlig außer acht gelassen haben; ebenso unerwähnt blieb die 
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Existenz fremder Waren und Gelder, die Beschäftigung Eingebo- 
rener in fremden Strukturen und die Anwesenheit fremder Admini- 
stratoren und Maßnahmen, die das tägliche Leben dieser Menschen 
beeinflussen. Wenn solche Phänomene auftreten, ist wenig „sym- 
pathetische Gemeinschaft“ mit dem Fremden vorhanden. Manch- 
mal ist unsere Identifikation mit der traditionellen Kultur sogar 
stärker als die vieler Eingeborenen selber, die oft mehr von der 
fremden Zivilisation haben möchten, als für sie, nach unserer Mei- 
nung, gut ist. (Bei Anthropologen, die selber aus traditionellen 
kolonialen Gesellschaften stammen, ist eine solche Tendenz seltener 
zu beobachten als bei amerikanischen Anthropologen.) 

Die meisten von uns legen eine gewisse Abneigung an den Tag 
gegen bestimmte Aspekte der amerikanischen Kultur, neigen zu 
moralisierender Haltung und haben kein sympathetisches Ver- 
ständnis für das Verhalten der Amerikaner in den Vereinigten 
Staaten und außerhalb, besonders dann, wenn „unsere“ Völker 
davon betroffen sind — und „unsere Völker“ sind gewöhnlich 
„Unterlegene* mit geringer Widerstandskraft gegenüber den 
Zwängen oder Verlockungen der Zivilisation, in deren Umkreis sie 
hineingezogen wurden öder werden. 

Zweitens: die Weltsichten „unserer Völker“ werden für uns 
so „real“ wie für diese, und, wie bei allen Gruppen, die in ihren 
eigenen Begriffen verstanden sein wollen, finden wir es wichtig, daß 
die Orientierung „unseres Volkes“ anderen mitgeteilt und von den 
anderen verstar.den wird. Dabei gleiten wir manchmal von unseren 
ursprünglichen und gesunden) anthropologischen Voraussetzungen 
in voreingenommene (und ungesunde) Prämissen hinein, etwa so: 
die ‚gesunde‘ Voraussetzung heißt: „Wenn Menschen Situationen 
als real definieren, sind sie in ihren Konsequenzen real“ und „Def- 
nitionen der Realıtät sind kulturell relativ“, während die vorein- 
genommene (und ungesunde) Prämisse heißt: „Wenn Menschen 
Situationen als real definieren, so sind die Situationen real“ und 
„die Realität ist kulturell verschieden“. 

Obwohl dies Übertreibungen sein mögen, behaupte ich, daß 
M. und R. Wax aus eben dieser Perspektive heraus einen xenozen- 
trischen Begriff von Magie entwickelt haben. Ahnlich wie Malı- 
nowski, der Magie zu einer praktischen „Pseudo-Wissenschaft“ 
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rationalisiert hatte, haben M. und R. Wax in diesem Aufsatz und 
in ihren anderen Schriften nichtwestlichen Völkern eine praktische 
Kenntnis der Sozialwissenschaft zugeschrieben (Bezugsgruppen- 
theorie, Kulturbegriffe, soziale Kontrolle, psychosomatische Medi- 
zin, Semantik, Linguistik etc.). Mit diesen Zuordnungen durch 
Malinowski und durch das Ehepaar Wax bın ich völlig einverstan- 
den, denn alle Völker besitzen ein lebendiges Wissen darüber, wie 
ihre physische und soziale Umgebung funktioniert. Ferner: in allen 
Völkern gibt es einige Menschen, die ein hohes Maß an begrifflichem 
Denken an den Tag legen (eine mehr „wissenschaftliche“ Welt- 
sicht), und jeder von uns kann „natürliche“ Informanten aus 
„seinem Volk“ anführen, die diese Orientierung besitzen. Aber, 
und hier teilt sich der Weg, aus dieser voreingenommenen Perspek- 
tive haben M. und R. Wax eine xenozentrische Konzeption des 
westlichen Menschen entwickelt. Zum Beispiel: „Wenn ein Volk 
die Welt magisch sıeht, so setzt sie sich für es aus Wesen zusammen, 
die für den westlichen Menschen leblose Objekte sind.“ Diesen 
Satz würde ich so zurückübersetzen: „Westliche Menschen haben 
keine magische Welt, weil sie keine Wesen sehen, die wir (die nicht- 
westlichen Menschen) sehen. Die Regierung, Gott, Jesus Christus, 
Kommunisten, Madison Avenue, den Heiligen Geist, Hollywood, 
‚Jungens‘ für Teenager-Mädchen und andere mit Macht begabte 
‚Wesen‘ gibt es nicht, weil wir sie in unserer Welt nicht als ‚Wesen‘ 
ansehen, die mit ‚Macht‘ ausgestattet sind und mit denen wir uns 
durch Riten in Beziehung setzen müßten.“ Um das bisher Gesagte 
zusammenzufassen: der Waxsche Begriff von Magie eignet sich vor- 
züglich zur Vermittlung der magischen Weltsicht nichtwestlicher 
Völker (was ich aufrichtig billige), aber er schreibt den „Wesen“ 
der Primitiven mehr Realität zu, als sie verdienen und spricht der 
westlichen Welt eine magische Weltsicht ab. Genauer gesagt: ich 
bin eine amerikanische Soziologin und auch eine Kulturanthropolo- 
gin und wünsche, daß „mein Volk, die Amerikaner“ auch ver- 
standen werden. 

Nach meiner Auffassung nimmt der Waxsche Magiebegriff die 
Frage als beantwortet an, die die beiden Autoren sich selbst gestellt 
haben: „Was ist Magie?“ Um dem nachzugehen, wollen wir zum 
Ausgangspunkt zurückkehren, ihn gelten lassen und ihn hervor- 
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heben — Begriffe von Magie sind Spiegelungen der Orientierung 
derer, die Magie analysieren. Aber die menschlichen Verhaltens- 
weisen, über die wir alle sprechen und denen wir den ungenauen 
Terminus „Magie“ beilegen, sind doch mehr als nur „Spiegelun- 
gen“ unserer Crientierungen, gleichgültig, wie parteiisch unsere 
Beschreibungen dank unserer Zentrismen dieser oder jener Richtung 
sein mögen. Die gleichen „Daten“ und „Beobachtungen“ werden 
zur Stützung völlig verschiedener „Begriffe“ benutzt, und obwohl 
die Definitionen von Magie durch andere Begriffe abgelöst werden, 
stimmen wir alle darin überein, daß es gewisse Typen menschlichen 
Verhaltens gıbt, die durch irgendeinen Begriff „erfaßt“ werden 
müssen. Ich bin mit dem Ehepaar Wax einer Meinung, daß diese 
Daten nicht dadurch aus der Welt geschafft werden können, daß 
man durch einen magischen Ritus den Terminus „Magie“ besei- 
tigt. 

Ich werde die Waxschen Beschreibungen mit einigen Modifika- 
tionen nachzeichnen und so versuchen, die Merkmale zusammen- 
zufassen, denen wir seit vielen Jahren den Terminus „Magie“ 
beigelegt haben. Magie besteht aus (1) Riten, die von dazu 
bestimmten Personen ausgeführt werden, um die eigentliche Be- 
ziehung zwischen dem Teilnehmer und (2) anderen Wesen (mensch- 
lichen oder nichtmenschlichen) herzustellen, um ein günstigeres 
Gleichgewicht von (3) „Macht“ in Situationen zu ermöglichen, in 
denen eine Art von (4) Risiko oder Glück eine Rolle spielt; die den 
Ritus ausführenden Personen haben (5) eine pragmatische Kenntnis 
von der Wirksamkeit der Riten und von der Realität der „Macht“ 
und der Wesen (selbst wenn diese nicht in gewöhnlicher Weise all- 
täglicher Sterblicher „wahrgenommen“ werden können), weil es 
(6) bestätigende Resultate gibt, die auf gewöhnliche Weise durch 
die Sinne wahrgenommen werden; die „Realität“ der mit 
„Macht“ ausgestatteten Wesen kann zum Verschwinden gebracht 
werden, wenn die bestätigenden Resultate auch durch (7) Alter- 
nativ-Riten erzielt werden können, welche neue „Macht“-begabte 
Wesen (mit nzuem magischem Verhalten) voraussetzen; die „Rea- 
lität“ der mit „Macht“ ausgestatteten Wesen kann zur Erschei- 
nung gebracht werden, wenn diese Wesen (und nicht nur die 
bestätigenden Resultate) genau wie andere Erscheinungsformen der 
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Umgebung sinnlich wahrzunehmen sind; in diesem Falle haben 
wir „Wissenschaft“ anstelle von Magie und „Verfahren“ statt 
Riten, durch die wir versuchen, die Realität, anstelle der „Macht“- 
begabten Wesen, zu erfassen und zu beherrschen. Ich nehme an, daß 
all dieses das Wasser ein wenig trübt, denn die sinnliche Wahrneh- 
mung der Realität kann sowohl durch Konzepte als auch durch 
den Gebrauch von Werkzeugen wie Mikroskopen und Teleskopen 
verändert und vergrößert werden. So kann das, was in einem Zeit- 
abschnitt oder von einem Volk übereinstimmend als Realität emp- 
funden wird, ın einem anderen Zeitabschnitt oder von einem ande- 
ren Volk mit anderer Basis sinnlicher Wahrnehmung als Magie 
angesehen werden. 

In der obenstehenden Neuformulierung des Begriffes Magie habe 
ich, natürlich, meine eigene Weltsicht dargelegt, welche Grundlage 
und Begrenzung dieses Magiebegriffes bildet. So füge ich eine vierte 
Dichotomie hinzu: Magie (implizite Kenntnis der Realität durch 
bestätigende Resultate) / Wissenschaft (explizite Kenntnis der 
Realität durch sinnliche Wahrnehmungen). Ob ein bestimmtes Phä- 
nomen auf die eine oder andere Seite einzuordnen ist, wird von 
dem Grad der Sinneswahrnehmungen in einer gewissen Zeitspanne 
abhängen und davon, ob jene „Macht“-begabten Wesen mit den 
Sinnen wahrgenommen werden können. Solange bestätigende 
Resultate durch Riten erbracht werden können, scheint es kaum 
nötig zu sein, die Realität jener mit „Macht“ ausgestatteten Wesen 
wissenschaftlich zu überprüfen; andererseits mag wissenschaftliche 
Erklärung der Realität manche dieser Wesen veranlassen, zu ver- 
schwinden. 

Der auf Beobachtung beruhende Inhalt dessen, was wir Magie 
und Wissenschaft nennen, ist also immer dem Wandel unterworfen, 
je nachdem die Kulturen sich wandeln und sich entweder wissen- 
schaftliche Zustimmung zur Realität oder Ablehnung gegen sie 
durchsetzt. In diesem Sinne wollen wir nun kurz einen Blick auf 
die westliche Welt werfen. Traditionelle magische Riten im Zu- 
sammenhang mit der unbeseelten Welt wurden seltener, als sich 
unter den gewöhnlichen Sterblichen eine naturwissenschaftliche 
Sicht durchsetzte. Der Ritus, die Fenster gegen „Nachtluft“ zu 
schließen, wurde abgelöst durch das Verfahren, Drahtgitter gegen 
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Malaria übertragende Moskitos anzubringen, als man die Nachtluft 
unter das Mikroskop nahm, weil man neue Vorstellungen von der 
Realität hatte. Aber in anderen Bereichen des westlichen Lebens 
verbreiteten sich rasch neue magische Riten, um Beziehungen zu 
neuen mit „Macht“ ausgestatteten Wesen herzustellen, welche die 
Ausübenden auf mysteriöse Art beeinflußten. Die immer breiter 
werdende Basis und wachsende Komplexität der sozialen Organi- 
sation bedeutete, daß gewöhnliche Sterbliche von „Macht“-vollen 
Wesen abhingen, die sie auf gewöhnliche Art weder sehen noch 
fühlen, weder berühren noch hören konnten; aber sie wußten, daß 
diese Wesen da waren, weil sie die bestätigenden Resultate sehr 
wohl spürten. In dieser Zeit entwickelte sich die Sozialwissenschaft, 
um die „Realität“ zu untersuchen, die so undeutlich wahrgenom- 
men, deren Existenz aber pragmatisch doch gewußt wurde. Wir 
wollen nun diese „Macht“-Wesen am Beispiel der amerikanischen 
Bürokratie illustrieren. 

Diejenigen, die auf einer niedrigeren Rangstufe der Organisation 
stehen, praktizieren Riten zur Herstellung der eigentlichen Be- 
ziehung zu anderen Wesen, die „Macht“ haben (die „Administra- 
tion“, die „Höhergestellten“, „die, die an der Macht sind“), um 
ein günstigeres Gleichgewicht von Macht in diesem risikoreichen 
menschlichen Bereich zu ermöglichen; man weiß, daß diese Wesen 
existieren, auch wenn sie nicht auf gewöhnliche Weise erfahren wer- 
den können, denn sie bringen bestätigende Resultate hervor, die 
man sehr wohl sinnlich wahrnimmt. Wenn wir in die höhergele- 
genen Verwaltungsebenen einer Organisation eindringen, finden wir 
ein wenig andersgeartete „mächtige“ Wesen, die durch Riten gün- 
stig gestimmt werden müssen (die Macht der Presse, die Macht der 
Regierung, die Macht der Öffentlichkeit, die Macht des Fußvolkes). 

Die Völker unserer Welt, deren gegenseitige Abhängigkeit sich 
in der Vergangenheit entwickelt hat, sich aber gegenwärtig so rasch 
verstärkt, sind die neuen mit „Macht“ ausgestatteten Wesen — die 
Völker anderer Nationen, zu denen wir eine angemessene Bezie- 
hung herstellen müssen, um ein günstigeres Gleichgewicht der Macht 
in der moderren, risikogeladenen Welt herbeizuführen, weil uns 
die bestätigende Evidenz vorliegt, daß die Mächte uns beeinträch- 
tigen. Umgekehrt sind wir selber die „Macht“-Wesen für viele 
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andere Nationen. Gegenwärtig entwickeln wir wissenschaftliche 
Alternativ-Vorstellungen dieser Realität, obwohl unsere wissen- 
schaftlichen Definitionen ständig hinter der Entwicklung der „drit- 
ten Kultur“ der ineinandergreifenden Welt zurückbleiben; lebende 
Menschen können eben nicht mit der Tat warten, bis die „Realität“ 
Zustimmung oder Ablehnung findet. 

Meine Weltsicht, aus der heraus ich meinen Begriff ableite, zeigt 
mir also, daß die ganze Menschheit sehr rasch zu einer Einheit wird, 
daß es einen Unterschied gibt zwischen der Realität und den Mei- 
nungen über Realität, daß Konzepte und Methoden zur Unter- 
stützung unserer Sinneswahrnehmungen entwickelt werden können, 
um den Menschen und seine physische Umgebung zu verstehen, 
daß wissenschaftliche Erkenntnis die mächtigen Wesen, welche Rea- 
lität sind, zur Erscheinung bringen und „Macht“-Wesen, die nicht 
Realität sind, verschwinden lassen kann, und schließlich, daß 
wissenschaftliche Sinneswahrnehmungen uns mehr „Macht“ geben 
können, als magisches praktisches Wissen es vermag, damit wir 
unser Verhalten und unsere Welt regulieren und beeinflussen, so 
daß wir leben und überleben können. Daher besteht, finde ich, die 
dringende Notwendigkeit, wissenschaftliche Sinneswahrnehmungen 
der rasch komplexer werdenden modernen Welt zu entwickeln, 
obwohl wir vielleicht für immer dazu verdammt sind, zu laufen, 
nur um Schritt zu halten. 

M. und R. Wax haben durch einen neuen Magie-Begriff zu unse- 
rem Verständnis dafür beitragen, was Magie für nichtwestliche 
Völker bedeutet und bedeutete, „in deren Leben sie eine so große 
Rolle gespielt hat“. Und die beiden Autoren haben einen wichtigen 
Beitrag zur Bestätigung der Ansicht geleistet, daß der Begriff von 
Magie die Orientierung derer widerspiegeln muß, die Magie ana- 
lysieren. Aber von meiner Weltsicht aus hat ihre xenozentrische 
Vorstellung von der westlichen Welt die beiden Forscher daran 
gehindert, einen „Macht“-Begriff der Magie einzuführen, der jene 
Ordnung der Erscheinungen erklären würde, die sich in allen Gesell- 
schaften und Kulturen findet, einschließlich der westlichen Zivilisa- 
tion und der sich schon abzeichnenden „dritten Kultur“ der 
modernen Welt mit ihren voneinander abhängigen Völkern. 
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ZUM PROBLEM DER RELIGIOSEN MAGIE 
UND IHRER ROLLE 
IM VOLKSTÜMLICHEN OPFERBRAUCHTUM 
UND SAKRAMENTALIEN-WESEN 


Von Rupotır Kaıss 


In der volkskundlichen Literatur der letzten zehn Jahre ist es 
üblich geworden, das volkstümliche Votiv- und Sakramentalien- 
wesen nur noch vom hochreligiösen und rein historischen Aspekt 
aus zu betrachten. Lenz Kriss-Rettenbeck hat damit begonnen, und 
die Texte seiner umfangreichen Werke »Das Votivbild<!, »Bilder 
und Zeichen religiösen Volksglaubens<2 sowie »Amulett und Talis- 
man«3 und neuestens »Weihe- und Votivbilder<* sind vorwiegend 
unter solchen Gesichtspunkten abgefaßt. Mit Recht wurde denn 
auch diese Auffassung in einer Besprechung von Karl S. Kramer 
als prononciert katholisch bezeichnet. Ihr schlossen sich Wolfgang 
Brückner mit den Aufsätzen »Wallfahrtsforschung im deutschen 
Sprachgebiet seit 1945«% und »Volkstümliche Denkstrukturen und 
hochschichtliches Weltbild im Votivwesen<? sowie einige andere 
Autoren, wie z. B. Iso Baumer, deren Arbeiten in unserem Zusam- 
menhang von geringerer Bedeutung sind, an. Da die älteren Unter- 
suchungen vom ethnologischen, volkskundlichen oder religions- 
wissenschaftlichen Standpunkt ausgingen, hat diese Neuorientie- 
rung bestimmt ihr Verdienst, da sie uns wertvolle Erkenntnisse 


ı München 1958. 

2 München 1963. 

8$ München 1966. 

4 In: Keysers Kunst- und Antiquitätenbuch, Bd. III, München 1967, 
S.45 ff. 

5 Bayerisches Jahrbuch für Volkskunde 1963, $. 225. 

6 Zeitschrift für Volkskunde Bd. 53, 1959, S. 115 fl. 

7 Schweizerisches Archiv für Volkskunde Bd. 59, 1963, S. 186 ff. 
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gebracht hat. Gegen sie ıst also grundsätzlich nichts einzuwenden, 
außer vielleicht, daß ihre Vertreter diesen Standpunkt implicite 
oder explicite als den einzig möglichen betrachten, so daß bei den 
weniger unterrichteten Lesern der Eindruck entsteht, alle anderen 
Betrachtungsweisen seien nunmehr überholt. Wolfgang Brückner 
behauptet dies sogar expressis verbis und mit einiger polemischer 
Schärfe. Es erscheint mir deswegen notwendig, für die Berechtigung, 
an das genannte 'Thema auch unter religionswissenschaftlichen 
und psychologischen Blickpunkten heranzutreten, eine Lanze 
zu brechen. Denn nur so wird die Forschung vor Einseitigkeit 
bewahrt. 

Um von vornherein den Rahmen entsprechend abzustecken und 
klare Bezüge zu schaffen, stelle ich einige Leitgedanken voraus. Was 
die Magie betrifft, so ist zwischen religiöser und profaner Magie zu 
unterscheiden. Nach Gustav Mensching® verstehen wir „unter 
magischer Religion oder religiöser Magie das aus religiösem Ein- 
heitsbewußtsein erwachsene Handeln, das mit der Automatik 
numinoser Kräfte arbeitet. Auch die Götter sind in dieser magischen 
Religion Exponenten numinoser Macht... Die reine Magie mani- 
puliert mit Kräften, die in bestimmten Zaubermitteln angenommen 
werden und die per se, wenn sie in richtiger Weise verwendet wer- 
den, erstrebte Ziele realisieren. Eine religiöse Haltung seitens des 
Objektes ist hier nicht erforderlich“. Es ist für unsere Zwecke von 
Bedeutung, über den Prozeß des Eingehens des Volksglaubens in 
die universale Religion klare Vorstellungen zu haben. In den pro- 
phetischen Religionen wie dem Christentum „finden wir eine radi- 
kale Ablehnung. ja einen entschiedenen Kampf gegen jede Art von 
primitivem Volksglauben, wenigstens an den Anfängen der Ge- 
schichte dieser Religionen. Wir müssen ja unterscheiden zwischen der 
Stellungnahme der offiziellen Theologie und der Praxis des Volkes 
... Aber dann beobachten wir dennoch ein Wiederauftauchen des 
alten Glaubens als Volksglauben. Die primitiven Tendenzen, denen 
der Volksglaubs entspricht, sind unausrottbar, und die Tatsache 
des Weiterbestehens oder des Wiederneuentstehens des Volks- 
glaubens verlangt eine Stellungnahme der offiziellen Theologie. 


8 Mensching, Die Religion. Stuttgart 1959. S. 18 ff., S. 137 fl. 
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Diese vollzieht sich durch Umnennung u theologische Uminter- 
pretation“ 9. 

Betrachten wir zunächst das Ösen im weiteren und 
das Votivwesen im engeren Sinne. Die Geschichte lehrt, daß es nicht 
an bestimmte Konfessionen gebunden ist, daß es sehr alt ist und 
überall da verbreitet, wo eine gewisse Stufe erreicht ist, welche die 
geistigen Voraussetzungen dazu geschaffen hat. In unserem beson- 
deren Falle können wir die Votivgaben in der antiken und der 
germanischen Religion als die unmittelbaren Vorgänger unserer 
heutigen betrachten. Das klassische Altertum kannte figürliche 
Votive aus Terrakotta und Bronze, die zu vielen Hunderten in den 
Tempeln dargebracht wurden. Ein Blick ın die archäologischen 
Museen Italiens und Griechenlands beweist das. Die Germanen und 
Kelten kannten hölzerne Gliedmaßen, die man als Votivgaben, 
vielleicht auch als Zaubermittel, gebrauchte. Auf die letzteren weı- 
sen bereits der indiculus superstitionum und eine Stelle bei Pirminius 
hin. Demnach warf man hölzerne Arme und Beine ins Wasser, hing 
sie an Bäume oder brachte sie an Kreuzwege, um Gesundheit zu 
erlangen. Da es sich bei den genannten Orten jedoch mit großer 
Wahrscheinlichkeit um heilige Orte handelte, die man als „Wohn- 
sitz der Götter“ ansah, handelte es sich bei diesen Objekten viel- 
leicht doch schon um echte Votivgaben. Dieselben Gegenstände hing 
man, wie Gregor von Tours (6. Jh.) berichtet, aber auch in den 
Heiligtümern auf, wo sie in jedem Falle den Charakter von Votiv- 
gaben besaßen, sich von den heutigen also ihrer Natur nach ebenso- 
wenig unterschieden, wie ihre antiken Gegenstücke.10 Es würde zu 
weit führen, an dieser Stelle meine Ausführungen über die Identi- 
fikationsopfer zu wiederholen, welche in der abgemilderten Form 


9 Derselbe, Wesen und Bedeutung des Volksglaubens in den Univer- 
salreligionen (Religiöse Volkskunde, Beiträge zur Volkstumsforschung, 
hrsg. vom Institut für Volkskunde der Kommission für Bayer. Landes- 
geschichte bei der Bayer. Akad. d. Wissenschaften, Bd. XIV, München 
1964, S. 69 ff.). 

10 Kriss, Die Volkskunde der Altbayerischen Gnadenstätten. Bd. III. 
Theorie des Wallfahrtswesens. München 1956, S. 136 ff., woselbst die ent- 
sprechenden Zitate angeführt sind. Neuerdings auch bei Lenz Kriss- 
Rettenbeck, Weihe- und Votivbilder, a. a. O., S. 49. 
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der Neuauflage meines Werkes vom Jahre 1956 aufzugeben ich 
keine Ursache habe. Die Kirche hat sie in ihrer Frühzeit nicht 
geduldet und auch später nur ungerne gesehen. Auf dem Konzil 
von Elvira im Jahre 320 wurden sie verboten, wie ja auch die drei 
oben angeführten Stellen zur Verbotsliteratur gehören. Solange sie 
nichts Besseres an ihre Stelle setzen konnte, hatte sie damit wenig 
Erfolg. Aber die Geistlichkeit empfand gerade diese Gaben immer 
als verdächtig. Dem praktischen Verstand ihrer Seelsorger war die 
in der Kultübung sich auswirkende magische Bildverknüpfung doch 
zu augenfällig. Eine Uminterpretation ihres ursprünglichen Cha- 
rakters, wie sie die oben genannten Autoren in der Gegenwart 
versuchen, kam ihnen offenbar nicht in den Sinn. Es blieb der 
Gegenreformation vorbehalten, ihren Gebrauch dadurch in den 
Hintergrund zu schieben, daß man in der religionspolitischen För- 
derung des ın seinen Ursprüngen oberschichtlichen Kultes der Votiv- 
tafeln einen ebenso volkstümlichen, aber im theologischen Sinne viel 
harmloseren Brauch nach Kräften förderte, der noch dazu den 
Vorteil hatte, propagandistische Möglichkeiten zu bieten. Außer 
der irdischen Welt des Bittstellers ließen sich auch die jenseitige 
Welt der himmlischen Mächte und mitunter sogar ihr unmittel- 
bares Eingreifen wirkungsvoll darstellen. Man blieb also nicht bei 
der theoretischen Uminterpretation stehen, sondern setzte sie in 
praktische Volkserziehung um. Dieser Aufgabe unterzog sich vor 
allem die nieders Geistlichkeit, in deren Seelsorgebereich die volks- 
tümlichen Wallfahrtsorte zum größten Teile gelegen waren. Ihre 
Priester waren vor allem auf dem Lande noch unmittelbar volks- 
verbunden, selbst mehr volksfromme Menschen als distanzierte 
Theologen. An einem florierenden Wallfahrtswesen hatten sie nicht 
nur geistliche, sondern auch höchst wirtschaftliche Interessen. 

Daß der neue Brauch vom einfachen Volke oder, wie Max Rumpf 
sagt, „vom gemeinen Volke“ 1! gerne aufgenommen wurde, ist 
nicht weiter verwunderlich. In der geopferten Wachsfigur erkannte 
der Wallfahrer sein plastisches Bild, auf der Votivtafel sein male- 
risches. Zur Verdeutlichung wurden zuweilen über die knienden 
Votanten, wenn es sich um ganze Familien handelte, sogar ihre 


1! Rumpf, Religiöse Volkskunde. Stuttgart 1933. 
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Namen geschrieben. Zudem bot die malerische Wiedergabe die 
Möglichkeit, den ganzen Fall dem Heiligen noch viel eingehender 
vor Augen zu führen. Das Vertrauen in die plastische Form der 
Votivgabe blieb dabei trotzdem so groß, daß sie der Votant mit- 
unter in den Händen hält, wie auf einer Votivtafel aus Tolentino 
aus dem Anfang des 16. Jahrhunderts,!? oder als hölzerne Plastik 
dem gemalten Bilde einfügt, wie auf der Votivtafel von Ammers- 
dorf aus der Mitte des 19. Jahrhunderts 13. Das Schnitzwerk ist 
in diesem Falle dem oberen Bildrande eingefügt, die Lunge ist als 
Aufhänger für das Bild gearbeitet. 

Der Kirche kam es dagegen bei der Propagierung des neuen 
Brauches in erster Linie auf das Moment der Promulgation an, 
wobei sie in erster Linie an das Eintragenlassen der „Guttat“ ın 
das sogenannte „Mirakelbuch“ zum Zwecke des öffentlichen Ver- 
kündens von der Kanzel dachte, das sich aber auch auf den Votiv- 
tafeln und den in kirchlichem Auftrag angefertigten Mirakelbildern 
eindrucksvoll gestalten ließ. Lenz Kriss-Rettenbeck stellt daher mit 
Recht dieses Motiv besonders heraus. Nur ging es nicht vom Volke, 
sondern von der Kirche aus. Denn es sollte ja den Ruhm der betref- 
fenden Wallfahrt verbreiten helfen. Die Pflicht zur Promulgation 
wurde denn .auch in Predigt und Unterweisung sehr stark, ja 
geradezu als heilsnotwendig herausgestellt, so daß sie rasch all- 
gemeine Verbreitung fand. Was gelenkte Propaganda erreichen 
kann, besonders bei der urteilslosen Masse, das haben wir in der 
politischen Propaganda der jüngsten Vergangenheit in überdeut- 
licher Weise erlebt und erleben es noch heute. Auch damals war es 
nicht viel anders. Es kam schließlich so weit, daß der Wallfahrer 
allmählich glaubte, eine Unterlassung der Promulgation bzw. des 
Verkündenlassens könne eine Wiederkehr des Übels, dessentwegen 
die Wallfahrt unternommen wurde, hervorrufen; ja noch mehr: 
in den Mirakelbüchern lesen wir des öfteren, daß der Wallfahrts- 
patron dem Votanten im Traum erschienen sei und ihn an das 
„Verkündenlassen“ mahnte, widrigenfalls er Bestrafung des 
Säumigen androhte. Einen schöneren Erfolg konnte sich die geist- 


12 Kriss-Rettenbeck, Das Votivbild, Abb. 132, S. 109. 
13 Kriss-Rettenbeck, ebendort, Abb. 103, S. 82. 
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liche Propaganda kaum erwarten. Kriss-Rettenbeck hat die Bedeu- 
tung der Promulgation daher richtig erkannt. Einschränkend muß 
jedoch gesagt werden, daß sie für den Wallfahrer trotz alledem 
nur eine Teilkomponente bedeutete, die er als ein neues Glied seiner 
Kulthandlung einbaute, die aber doch in erster Linie ein Wunsch- 
erfüllungsritus blieb — ein Teilelement also in einer sehr kom- 
plexen Handlung. 

Zunächst kommt es dem Wallfahrer doch darauf an, daß seine 
Bitte erhört wird; sei es der Wunsch nach eigener Gesundheit und 
derjenigen seines Hausstandes, sei es das Überstehen eines Un- 
glücksfalles, die Anlässe können tausendfacher Art sein. In Übung 
des alten volkstümlichen Brauches verspricht er, Votive darzu- 
bringen oder im Heiligtum schon vorhandene um den Altar zu 
tragen. Fallweise kann hinzukommen, die Wallfahrt durch er- 
schwerende Begleitumstände verdienstvoller zu machen, aus einer 
heiligen Quelle zu trinken, und was derlei volkstümliche Kult- 
formen mehr sind. Da er aber auf alle Fälle sichergehen will, 
gebraucht er ebenso gerne die von der Hochreligion dargebotenen 
Gnadenmittel, deren Verdienstlichkeit ihm ja in der religiösen 
Unterweisung immer wieder vor Augen geführt wird. Die theo- 
logische Interpretation seiner volkstümlichen Bräuche kann ihm 
dabei nach dem Maß der religiösen Bildung mehr oder weniger 
bedeuten. Zentralanliegen bleibt aber immer die Wunscherfüllung. 

Neben der Promulgation stellt Kriss-Rettenbeck auch die An- 
heimstellung stark heraus. Meiner Meinung nach jedoch ist die 
Anheimstellung eine Verhaltensweise, die für die gläubigen Chri- 
sten ganz im allgemeinen wesenhaft ist und sie das ganze Leben 
lang begleiten soll. Gerade beim Votivbrauch jedoch scheint sie 
mir relativ am meisten im Hintergrund zu stehen, da hier der 
Mensch seinen eigenen Wilien durchsetzen will und nirgendwo 
anders im religiösen Leben eine so heftige eigene Aktivität ent- 
faltet, die unter Umständen das Heil sogar förmlich erzwingen will 
und in magische Bereiche hinüberwechseln kann. 

Leopold Schmidt hat die volkhafte Denk- und Empfindungsweise 
in diesem Bereich völlig richtig gesehen, wenn er sagt: „Der Sinn 
des Brauchtums liegt in ihm selbst und Worte ändern daran im 
Grunde nichts. Dazu ist der Grundgedanke dieser alten Opfersitte 
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viel zu einfach und kraftvoll. Wenn es eine Macht gibt, die helfen 
kann, dann muß sie erinnert werden, und das geschieht je sinn- 
fälliger desto besser. Nicht just der Wert, schon gar nicht die per- 
sönliche Hingabe können dies bewirken; sie können mitwirken, ja, 
und je nach den verschiedenen Einflüssen auf dieses Brauchtum 
werden sie auch mit herangezogen. Aber das Wichtigste ist und 
bleibt die ganz sinnfällige Beziehung, und diese kann kaum durch 
irgend etwas so vollkommen ausgedrückt werden als durch das 
Bild. 

Denn Bild und Wirklichkeit stehen sich für jenes Denken, das 
rings um den Menschen alles irgendwie menschenähnlich sieht und 
daher auch seine Glaubensgestalten menschlich formt, für jenes 
Denken, das demgemäß alle Dinge in menschlicher Weise in Be- 
ziehung zueinander und zu sich selbst gesetzt glaubt, sehr nahe, 
ja lassen sich manchmal gar nicht scheiden.“ !4 

Die Votations-Texte selbst sind von den geistlichen Wallfahrts- 
Kustoden vorgegeben und besagen daher wenig für die innere Hal- 
tung des Verlöbnisnehmers; er folgt einem festen Schema, das ihm 
nur hinsichtlich der größeren oder geringeren Breite ın der Schilde- 
rung des Verlöbnisgrundes einige Freiheit läßt. Lohnender ist das 
Studium der Mirakelbuch-Einträge. Auch sie stammen zwar meist 
von geistlichen Schreibern, die die Aussagen der Einvernommenen 
oft formelhaft festlegen. Je nach dem Gewichtsverhältnis, das zwi- 
schen unbekümmert volksnahem Empfinden und den Hemmungen 
infolge von größerer oder geringerer theologischer Bildung besteht, 
bekommt man aber auch des öfteren Darstellungen zu lesen, ın 
denen der Atem des Volkes unmittelbar spürbar wird. So stößt 
man denn auch mitunter auf Schilderungen, die von kirchlichen 
Auffassungen erheblich abweichen, und zwar besonders im Hinblick 
auf die verschiedenen Formen der Bildverknüpfung. Ich habe solche 
Fälle in meiner bayerischen Wallfahrtsvolkskunde stets eigens her- 
ausgestellt 15; besonders ergiebig waren die Mirakelbuch-Einträge 


14 Schmidt, Das deutsche Votivbild (Deutsche Vierteljahresschrift für 
Literaturwissenschaft und Geistesgeschichte, Bd. 19, 1941, 5. 461). 

15 Rudolf Kriss, Die Volkskunde der Altbayerischen Gnadenstätten. 
Drei Bände. München-Pasing 1953— 1956. 
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von Grafrath (1. Bd., S. 121 ff.), Tuntenhausen (1. Bd., S. 206 ff.), 
Traunwalchen (1. Bd., S. 262 ff.), Halbmeile (2. Bd., S. 124 f.), 
Neukirchen-Hl. Blut (2. Bd., S. 194 ff.), Hellring (2. Bd. 296 ff.), 
Aufhausen (2. Bd., S. 299 ff.). Im Kapitel „Heilbräuche“ (3. Bd., 
Kap. 6, Abschn. 3, $S. 249 ff.) ist auch eine teilweise Auswertung 
erfolgt. Sie betreffen allerdings mehr das Opferobjekt als das 
Opfersubjekt, besagen aber hinsichtlich des Glaubens an die sym- 
pathetische Einheit von Bild und Wirklichkeit das gleiche. Besonders 
eindrucksvoll sind in diesem Zusammenhang zwei Belege aus dem 
Mirakelbuch von Maria Eck, ın denen einmal ein Mann seine ver- 
sprochene Kirchfahrt nach Maria Eck nicht ausführt und statt 
dessen nach Altötting geht. Daraufhin wird er krank und es er- 
scheint ihm die hl. Maria von Eck und befiehlt ihm, er müsse zu ihr 
pilgern (1634). Ein anderesmal verlobt sich eine Frau wegen lah- 
mer Füße; sie wird gesund, opfert aber die wächsernen Füße wo- 
andershin, worauf sich die Krankheit wieder einstellt; erst als sie 
die Füße an dem richtigen Ort opfert, wird sie gesund (1634). 
Ebenso beweiskräftig sind zwei Belege aus dem Mirakelbuch von 
Traunwalchen. Als wegen des Beinbruches eine Wallfahrt nach 
Altötting gelobt wurde, erscheint dem Votanten Maria von Traun- 
walchen und befiehlt ıhm, er solle zu ihr kommen (1514). Einer 
anderen Frau wird geraten, sich nach Traunwalchen zu verloben, 
worauf sie erwidert, diese Wallfahrt sei nicht so groß wie die nach 
Altötting. Da erscheint ıhr Maria von Traunwalchen und sagt ıhr, 
sie tue eine große Sünde, daß sie der Fahrt widerrede. Daraufhin 
verspricht sie sich mit einem lebendigen Opfer und einer Kerze, 
um ihren Leib gemessen.!6 Die verschiedenen Gnadenbilder werden 
hier so sehr als selbständige Wirklichkeiten aufgefaßt, daß die 
Tatsache, daß es sich bei ihnen um Verbildlichungen der nämlichen 
Gestalt handelt, gar nicht mehr ins Bewußtsein tritt. Um ähnliche 
Situationen handelt es sich, wenn auf den Votivbildern zwei 
Gnadenbilder derselben hl. Gestalt angerufen werden. Auf einer 
Votivtafel in Geiersberg bei Deggendorf aus dem Jahre 1816 findet 
man die Muttergottes von Geiersberg und jene von Samerei zugleich 
angerufen. Die Widmung beginnt mit den Worten: „Hilf, Maria 


16 Derselbe, ebendort, Bd. III, S. 262 f. 
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Hilf, und steh mir bei von Geyersberg und Samerey ...“ 17 Häu- 
figer als in Deutschland begegnet man solchen Abbildungen in 
Italien. Kriss-Rettenbeck bildet eine Votivtafel aus der Mitte des 
16. Jahrhunderts aus Santa Maria del Monte (Prov. Emilia) ab, 
auf welcher zwei verschiedene Typen der Muttergottes mit dem 
Kind dargestellt sind.18 Noch weit öfters begegnet man derartigen 
Abbildungen im 19. und 20. Jahrhundert, und zwar besonders in 
Unteritalien. Auf einem Votivbild von Madonna del Carmine in 
Neapel aus dem Jahre 1928 sieht man drei marianische Gnaden- 
bilder in derselben Wolkengloriole.!? Ein sehr ähnliches stammt 
aus derselben Kirche und wurde von Kriss-Rettenbeck unter Nr. 37, 
S. 41, abgebildet. Ein drittes stammt ebenfalls aus Neapel, und 
zwar aus San Vincenzo della Sanitä (ca. 1925), und stellt außer drei 
männlichen Heiligen eine thronende Muttergottes mit Kind, eine 
gekrönte Maria ohne Kind und eine Madonna mit den sieben 
Schwertern. nebeneinander dar.2? Auf Grund eigener Beobachtun- 
gen bei meinen Wallfahrtsforschungen kann ich feststellen, daß 
derartige Bilder in Unteritalien in den letzten hundert Jahren stark 
zugenommen haben?! 

Gewiß spielen bei der Votivtafelspende Promulgation und An- 
heimstellung eine größere oder geringere Rolle; auch die naive 
Freude am Erzählen einer Begebenheit und die schöpferische Lust 
an der Bildgestaltung kommen hinzu. Aber schon bei jenen Votiv- 
tafeln, auf welchen beispielsweise der Votant seine ganze Familie 
samt den verstorbenen Kindern darstellt, ja sogar samt der ver- 
storbenen ersten Ehefrau, die er neben der zweiten, lebenden 
abbilden läßt, kann zumindest von Promulgation nicht mehr die 
Rede sein. Da diese Bilder ihrem Charakter nach ebensosehr in die 
Zukunft wirken, sind sie im Hinblick auf die verstorbenen Fami- 
lienmitglieder keine Dank-, sondern Bittvotive, um den ver- 
storbenen Mitgliedern die ewige Seligkeit zu erflehen. Bei der Dar- 


17 Kriss-Rettenbeck, Das Votivbild, Abb. 83, S. 72. 

18 Derselbe, ebendort, Abb. 68, S. 60. 

19 Derselbe, ebendort, Abb. 21, S. 30. 

20 Derselbe, ebendort, Abb. 81, 5. 70. 

21 Rudolf Kriss, Votive und Weihegaben des italienischen Volkes. 
(Zeitschrift für Volkskunde Bd. II, Berlin 1931, S. 264 f.). 
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bringung figürlicher Votive jedoch oder beim Herumtragen der- 
selben um den Altar kann von Anheimstellung kaum und von . 
Promulgation überhaupt nicht mehr die Rede sein. Daß die 
figürlichen Votive, besonders solche mit genauen individuellen 
Krankheitsdarstellungen, jenen wächsernen Zauberpuppen nahe- 
stehen, die man einstens zum Schadenzauber verwendete, insoferne 
als man in ihnen einen Feind darstellen wollte, den man dadurch 
zu töten versuchte, daß man einen Nagel in die Figur steckte, kann 
zumindest vom äußeren Brauchvollzuge her nicht gut übersehen 
werden. Wenn aber, wie mir von einem guten Kenner des Volks- 
lebens einmal erzählt wurde, eine Frau in Altötting eine wächserne 
Votivfigur gekauft haben soll, ihr dann den Kopf abbrach und die 
kopflose Figur opferte, mit dem Wunsch, ihr Mann solle bald ster- 
ben, so ist hier eine vollkommene Vermischung zwischen Schaden- 
zauber und Votivkult eingetreten. Das mögen in dieser krassen 
Form Ausnahmen sein. Aber wenn man bedenkt, daß die Wall- 
fahrer in einen vor mehreren Jahrzehnten in der Kolomans-Kapelle 
von Tengling und heute in meiner Sammlung befindlichen Kolo- 
mans-Kopf zahlreiche Löcher bohrten, um in ihn Krankheiten zu 
verpflöcken, indem man genauso verfuhr, wie man das sonst bei alt- 
ehrwürdigen Bäumen tat, nämlich durch das Hineinschieben von 
Haaren und Fingernägeln von Patienten, so wird man das Inein- 
andergreifen von Religion und Magie im Wallfahrtsbrauch doch 
nicht mehr gar so außergewöhnlich empfinden. In einem sehr 
wesentlichen Punkte unterscheiden sich die Votivgaben jedoch auf 
alle Fälle von den Zaubermitteln, indem sie nicht mehr autonom 
wirken, sondern der Gottheit mit der Bitte um Erhörung darge- 
bracht werden, ihrem Kerne nach also religiös sind. Kriss-Rettenbeck 
meint hierzu, daß ihre Darbringung als Tathandlung mit autono- 
mer Wirkung empfunden würde, sei nur in besonderen krisen- 
bedingten emotionalen Zuständen möglich. Daß derartige Erschei- 
nungen jedoch abnorm oder pathologisch seien, ist bestimmt 
unrichtig und nur aus der gefühlsmäßigen Ablehnung jeglicher 
Magie erklärlich, die allen katholischen Autoren in stärkerem oder 
schwächerem Ausmaß eigen ist. In einer späteren Publikation 22 


22 Kriss-Rettenbeck, Amulett und Talisman. München 1966. 
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rückt er selbst von dieser extremen Haltung ab, indem er zugibt, 
daß Magie ihre spezifischen Praktikanten und Träger besitzt. „Es 
gibt Individuen, denen alles zum Amulett werden kann, und andere, 
die des Amulettes und der Magie in keiner Weise bedürftig sind... 
Dies scheint aber weniger mit dem Wissen und mit der Bildung der 
einzelnen Person zusammenzuhängen, sondern ein charakterolo- 
gisches Problem zu sein... Psychologische Teste ... bestätigen, was 
sich in der Volksglaubensforschung zur Genüge erwiesen hat.“ 23 
Im übrigen sind meine Ausführungen insofern mißverstanden wor- 
den, als ich ja den Darbringungsakt selbst als religiös bezeichnete 
und nur die Bildverknüpfung zwischen der Opfergabe und dem 
intendierten Objekt als seiner Natur nach magisch ansehe, wodurch 
nicht behauptet wird, daß der magische Charakter den Leuten 
selbst bewußt wäre, da ja dem Volksmenschen derartige theoretische 
Überlegungen überhaupt ferne liegen und es ihm bei der Votation 
um einen stark gefühlsbetonten Akt geht, dessen rationale Inter- 
pretation seine geringste Sorge bleibt. Ich habe daher ?* ausdrück- 
lich betont, daß im einzelnen Fall das Maß der Verselbstung nur in 
größerem oder geringerem Grade eintritt. Im übrigen erscheint es 
mir grundsätzlich verfehlt, eine volkhaft-naive Handlungsweise 
mit den Fachausdrücken einer hochintellektuellen philosophischen 
Spekulation begreifen zu wollen, die nicht einmal mehr ein gebil- 
deter Nichtfachmann versteht. 

Es erscheint mir beinahe als ein Beweis apologetischer Vorein- 
genommenheit, in den figürlichen Votivgaben von vorneherein nur 
Symbole zu sehen. Max Rumpf sagt: „Symbolisches Denken ist ein 
schon sehr entfaltetes, verfeinertes Denken und als solches ın der 
ausgesprocheneren Art seines Wesens noch unzugänglich oder 
wenigstens nicht dauernd fest erfaßbar für ein gemeines Volk 
von erst halb entfalteter Seele und Geistigkeit.“ 25 Es handelt sich 
doch bei der Darbringung figürlicher Opfergaben um eine reine 
Zweckhandlung im Bereich des Anwendungsstadiums, die sinnlos 


. 23 Derselbe, ebendort, S. 10. 

24 Rudolf Kriss, Die Volkskunde der Altbayerischen Gnadenstätten. 
Bd. III, S. 130 ff. 

25 Max Rumpf, Religiöse Volkskunde, a. a. O., S. 324. 
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wäre, wenn man sie nur.als Symbole auffaßte und die deshalb ja 
auch überall dort von selbst außer Gebrauch kommt, wo für das 
Volk im Zeitalter der rationalen Zivilisation das Ergebnis der 
Bildverknüpfung bedeutungslos wurde. | 

Daß man die figürlichen Votive kirchlicherseits aus eben jenen 
Gründen stets (und nicht nur in der Frühzeit) mit Mißtrauen 
betrachtete, zeigt die Geschichte der letzten Jahrhunderte. 

Zur Zeit der Aufklärung begegneten sich die kirchlichen mit den 
staatlichen Tendenzen, welch letztere, wenn auch aus anderen 
Gründen, dasselbe Ziel noch radikaler verfolgten. Mit dem gesam- 
ten Opferwesen wurde auch die Votivtafelspende scharf be- 
kämpft, durch besondere Verbote in Österreich 1784, in Bayern 
1803. Im deutschen Sprachraum ist denn auch als späte Folge solcher 
geistiger Haltungen trotz mancher restaurativer Bestrebungen im 
19. Jahrhundert Jie Darbringung wächserner und hölzerner Glied- 
maßen und Organe seit der Jahrhundertwende fast ausgestorben. 

In Norditalier. ist es nicht viel anders. Man sieht fast nur noch 
silberne Herzen, die, mit den Initialen Christi und Mariens ver- 
sehen, den Charakter des bildmäßigen Opfers schon weitgehend 
verloren haben. In Unteritalien, wo nicht nur das Volk primitiver, 
sondern auch die niedere Geistlichkeit dem alten Kultbrauch noch 
immer nahe verbunden ist, findet man silberne Votivgaben, Per- 
sonen, Körperteile, Eingeweide und Haustiere darstellend, noch in 
großen Mengen. In der via San Biagio in Neapel kann man sie bei 
den Silberarbeitern noch zu Hunderten erblicken und in der volks- 
tümlichen Wallfahrt Madonna del Arco bei Neapel werden sie auch 
noch in Mengen dargebracht. Bis vor dem Krieg gab es auch noch 
das Wachsopfer in oft sehr realistischen Ausführungen, aber seit der 
Zerstörung der großen Wachszieherei Santoro in Neapel während 
des Krieges ist es verschwunden. In Sizilien fiel es erst in den aller- 
letzten Jahren der Aufklärung teilweise zum Opfer. Das Wachs- 
opfer wurde in der Diözese Syrakus verboten und mußte aus den 
Kirchen weggeräumt werden. Im Umkreis von Palermo hingegen 
konnte ich es im Jahre 1954 noch feststellen und auch die mir seit 
dem Jahre 1930 bekannte Wachszieherei in der Nähe des Hafens 
von Palermo existiert noch heute. In Palmi in Kalabrien fand ich 
bei Saverio Surace noch im Jahre 1963 eine reiche Auswahl von 
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zum Teil sehr primitiven Wachsopfern mit realistischer, durch grelle 
Bemalung in der Wirkung noch erhöhter Wiedergabe einzelner 
Organe. Am stärksten hat sich die alte Tradition in Sardinien 
erhalten, dessen Wallfahrtskirchen noch voll sind von wächsernen 
und hölzernen Opfergaben der verschiedensten Art.?® 

Im Bereich der orthodoxen Kirche Griechenlands gibt es mit 
Ausnahme der Ionischen Inseln und Zyperns überhaupt keine 
Votivtafeln, figürliche Silberopfer — Tamata genannt — aber zu 
vielen Tausenden. In Zypern ist auch noch das Wachsopfer 
gebräuchlich.?2” Die orthodoxe Geistlichkeit ist ja ın diesen Belan- 
gen weniger empfindlich als die römisch-katholische, da die gefühls- 
mäßige Begegnung mit den heiligen Mächten in ihrem Lebensbereich 
eine größere Rolle spielt als der theologisierte Glaube. Die Ver- 
knüpfung zwischen Bild und Wirklichkeit wird dabei sehr stark 
empfunden. Wir haben in Athen eine stadtbürgerliche Familie 
kennengelernt, wo die Dame des Hauses, die sehr fromm ist, einen 
kleinen Hausaltar errichtet hatte, auf welchem die Panagia verehrt 
wurde. Links und rechts von der Muttergottes hingen zwei weib- 
liche Votivfiguren aus Silber, und die Dame sagte uns: „Das sind 
Ismini und Tita“, womit sie ihre Tochter und. die beı ıhr lebende 
Nichte im Auge hatte, die sie damit dem Schutze der Panagia emp- 
fehlen wollte. 

Ahnlich wie mit den Votiven verhält es sich mit den Sakramen- 
talien. Angesichts der Tatsache, daß sie von der Kirche eingeführt 
wurden, um an Stelle des heidnischen Amulettwesens kirchlich zu- 
lässige Schutzmittel zu setzen, war die Gefahr ihres „Mißbrauches“ 
im Sinne der katholischen Kirche immer sehr groß. Eine Uminter- 
pretation war daher von allem Anfang an nötig und so kam man 


26 Rudolf Kriss, Votive und Weihegaben des italienischen Volkes 
(Zeitschrift für Volkskunde, Bd. II, Berlin 1931, S. 249 fl.). Derselbe, 
Beitrag zur Wallfahrtsvolkskunde von Sardinien (Österreichische Zeit- 
schrift für Volkskunde, N. S. Bd. 11, 1957, S. 97 f.). 

27 Rudolf Kriss und Hubert Kriss-Heinrich, Peregrinatio neohellenika 
(= Veröffentlichungen des Österreichischen Museums für Volkskunde 
Bd. VI. Wien 1955). Dieselben, Beiträge zum religiösen Volksleben auf 
der Insel Cypern (Rheinisches Jahrbuch für Volkskunde, Bd. XII, Bonn 
1962, 5. 135 ££.). | 
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zu der Formulierung, sie wirkten nur kraft kirchlicher Fürbitte und 
frommen Gebrauches (ex opere operantis). Nur dann und nur so 
vermitteln sie nach kirchlicher Ansicht Hilfe für Leib und Seele. 
In der Praxis des Volkes jedoch werden die Dinge kaum unter- 
schieden. Bis etwa vor zehn Jahren konnte man am Armaturenbrett 
süditalienischer Chauffeure die magischen Schutzmittel wie Feige 
und Hörnchen und ähnliche Dinge mit Devotional-Kopien und den 
Abbildungen von Schutzheiligen stets vereint angebracht sehen. Im 
islamischen Volksglauben lagen die Dinge noch im Jahre 1957 nicht 
anders. Auch hier begegnete man auf Motorhauben und Arma- 
turenbrettern religiösen Schutzmitteln (flachen Scheiben mit ein- 
geschriebenen Koransprüchen) und magischen Zeichen (wie dem 
Auge und der Hand, sowie den Lochscheiben) in unterschiedsloser 
Vermischung; das war ın Kairo nicht anders als etwa in Beirut 
und Damaskus.2® Inzwischen haben sich die Dinge erstaunlich 
schnell gewandelt; sowohl in Unteritalien als im Vorderen Orient 
machte ich vor einem Jahre die Feststellung, daß die größere Zahl 
der Chauffeure auf den Gebrauch jeglicher Art von Schutzmitteln 
verzichtet. Bezüglich Italiens decken sich also meine Beobachtungen 
mit jenen von Rudolf und Susanne Schenda.?® Hier wie dort hat 
sich unter dem Einfluß der internationalen, technisch-rationalen 
Zivilisation Volksleben ın Massenleben verwandelt, welch letzteres 
in seiner Traditionsfeindlichkeit allen Volksglauben ablehnt und 
einer billigen Aufklärung das Wort redet; die kommunistische 
Ideologie wirkt in derselben Richtung, was zumindest für Unter- 
italien in diesem Falle von Bedeutung sein kann. 

Im deutschen Sprachraum kam es zu keinem plötzlichen Tra- 
ditionsbruch, sondern zu einem langsamen Übergang, der etwa um 
die Jahrhundertwende beginnt. Während in den sogenannten 
bäuerlichen Wettersegen, die noch im 19. Jahrhundert angefertigt 
wurden, kirchliche und profane Schutzmittel vereint waren, geht 
deren Gebrauch in unserem Jahrhundert langsam zurück, ohne daß 
jedoch zwischen beiden Arten von Schutzmitteln unterschieden 


28 Rudolf Kriss und Hubert Kriss-Heinrich, Volksglaube im Bereich 
des Islam. Zwei Bände. Wiesbaden 1960 und 1962, an vielen Stellen. 

29 Rudolf und Susanne Schenda. Eine sizilianische Straße (= Volks- 
leben Bd. VIII). Tübingen 1965. 
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würde; es ist also nicht etwa so, daß die Verwendung kirchlicher 
Schutzmittel langlebiger wäre als die der rein magischen; hierin 
läuft die Entwicklung in Mitteleuropa derjenigen in Südeuropa 
parallel. Nur scheint es mir dort, wo solche Mittel überhaupt noch 
Anwendung finden, zu einer gewissen Separierung gekommen zu 
sein, dergestalt, daß die Katholiken lieber zu einer Christophorus- 
Plakette, einer Wallfahrtsmedaille u. dgl. greifen, während die 
der Religion entfremdeten Verkehrsteilnehmer sich mit Maskott- 
chen aller Art zufriedengeben. Die ersteren verstehen die kirch- 
lichen Schutzmittel, heute mehr als früher, meistens wirklich als 
Sakramentalien; die neumodischen profanen Schutzmittel hingegen 
sind in die Nähe der Reiseandenken gerückt. Man gebraucht sie 
u.a. auch aus einer gewissen Verspieltheit, wobei die im modernen 
Tourismus so stark entwickelte Mode, sich von überall her Anden- 
ken mit nach Hause zu nehmen, berücksichtigt werden muß, was 
nicht ausschließt, daß die magische Wirksamkeit der Dinge, zumin- 
dest unterschwellig, mit der Grund ist, sie sich ins Auto zu hängen 
oder als Amulett zu tragen. In allen diesen Fällen ist das Anwen- 
dungsstadium und die damit verbundene Sinnentleerung viel weiter 
vorgeschritten. Wichtig ist jedenfalls die Feststellung, daß unsere 
Zeit dem Gebrauche beider Arten von Schutzmitteln wenig günstig 
ist und daß daher ihre Verwendung in gleicher Weise zurückgeht, 
ohne daß etwa dem einen oder dem anderen von ıhnen eine stärkere 
Lebenskraft anzumerken wäre. Die Bedrohung kommt sozusagen 
nicht nur von links, sondern auch von rechts, insoferne, als im spür- 
baren Gegensatz zu den geistigen Strömungen des Mittelalters und 
der Gegenreformation die spiritualistische Richtung im modernen 
Katholizismus, die sich in diesem Punkte dem Protestantismus stark 
annähert, das Sakramentalienwesen zumindest stark in den Hinter- 
grund rückt. 

Am konservativsten verhält sich in dieser Hinsicht vielleicht das 
Kleinbürgertum industrieferner Landstädte, weil in dieser Schicht 
jene Menschen zu finden sind, die von der katholischen Pädagogik 
am stärksten beeinflußt werden und die daher die Sakramentalien 
in der von der Kirche empfohlenen Weise benützen. Sie werden 
daher von den Auflösungserscheinungen sowohl von rechts als von 
links verhältnismäßig am wenigsten berührt, was ja auch insoferne 
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natürlich ist, als hier von einer Sinnentleerung nicht die Rede sein 
kann, auch dann nicht, wenn im fortgeschrittenen Anwendungs- 
stadium sich der Gebrauch dieser Dinge dem Magischen mehr und 
mehr annähert. 

Alle diese Erscheinungen sind letztlich Symptome der progres- 
siven Säkularisierung, die bald rascher, bald langsamer vor sich 
geht, aber wohl saum mehr aufzuhalten sein wird. Es müßte denn 
sein, daß magisches Verhalten an einer Stelle wiederum Aktualität 
erreicht, wo man es am wenigsten erwartet. Durch die Tagespresse 
wurde bekannt, daß Chinas rote Garde 3° stets kleine Bildchen von 
Mao bei sich trägt und daß eine Gruppe fanatischer Anhänger des 
chinesischen Kommunistenführers dieselben fest in der Faust hiel- 
ten, als sie in Moskau aus dem Flugzeug stiegen und beim Betreten 
des Erdbodens die Internationale sangen. Gewiß würden diese 
Leute heute noch entrüstet sein, wollte man ihnen magische Ver- 
haltensweise vorwerfen. Bei einem derartigen affektbetonten Ge- 
brauch können solche Bildchen aber sehr leicht Amulett-Charakter 
erreichen. 

Um noch einmal auf das im Titel genannte Problem zurück- 
zukommen, ist zu sagen, daß die Theologen die Problematik, die 
von ihrem Standpunkt aus in der Verwendung handfester kirch- 
licher Schutzmit:el liegt, immer wieder bemerkt haben. Hans Urs 
von Balthasar spricht davon, daß ihr Gebrauch immer in einer 
scharfen Krise steht und der Gefahr der Zweideutigkeit unterliegt. 
Lenz Kriss-Rettenbeck, der von denselben Voraussetzungen aus- 
geht, kommt zu denselben Ergebnissen und legt sie seinen mehr 
volkskundlichen Untersuchungen zugrunde. Was diese Theoretiker 
aus theologischen Gründen verurteilen müssen, möchten sie aus 
Gründen der Menschlichkeit aber gerne entschuldigen, so daß sie 
zwischen diesen beiden Extremen stets hin- und hergerissen werden. 
Im Gegensatz zur Wallfahrts-Literatur des 18. Jahrhunderts, die 
den handfesten Gebrauch der Sakramentalien, den sachlich als 
magisch zu bezeichnen man beim besten Willen nicht umhin kann 
(wofür Lenz Kriss-Rettenbec 3! ein ausführliches Zitat bringt), 


30 Hugo Portisch, So sah ich Sibirien (Wiener Kurier, 1967). 
31 Lenz Kriss-Rettenbeck, Amulett und Talisman, S. 124 f. 
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direkt empfehlen, wollen sie diesen, wenn nur irgend möglich, nicht 
wahrhaben; lieber noch bezeichnen sie die magische Auffassung 
dort, wo man sie nicht mehr leugnen kann, als krankhaft. Dagegen 
spricht aber schon allein die erdrückende Massenhaftigkeit der 
gedruckten Zauberblätter und Schutzbriefe, wie ich solche noch in 
den letzten Jahrzehnten ohne besondere Mühe, nicht zuletzt in den 
Devotionalienständen großer Wallfahrtsorte Österreichs, erwerben 
konnte, sozusagen als etwas ganz Natürliches und Selbstverständ- 
liches. 

Vom christlichen Standpunkt aus hat die evangelische Kirche, 
die den Gebrauch der Sakramentalien ganz abgeschafft hat, doch 
wohl konsequenter gehandelt. Sie hat die ihrem Ursprung nach 
zum nutznießenden Gebrauch bestimmten und herausfordernden 
geistlichen Schutzmittel gar nicht erst eingeführt und den naiven 
Gläubigen dadurch eine in der Praxis kaum durchführbare Unter- 
scheidungspflicht erspart. 

Niemand jedoch kann daran zweifeln, daß eine objektive Be- 
trachtungsweise, die Religion und Magie als Strukturformen 
menschlichen Geistes und menschlicher Haltung betrachtet und sie 
nicht am Faden eines Entwicklungs- oder Degenerationsschemas 
aufreiht, weil es sich um jederzeit mögliche Verhaltensweisen han- 
delt, dem Problem viel leichter gerecht werden kann. Sie nimmt 
Begriffe völlig natürlich, ohne das Bedürfnis, sie in eine Wertskala 
einzureihen und dementsprechend zu loben oder zu verurteilen. 
Begriffe wie „Aberglaube“ sind ihr daher fremd. Zurückblickend 
auf die Frühform des „verbundenen Daseins“, in der Magie und 
Religion noch nicht getrennt waren und die auch heute noch im 
symbiotischen Grundgefühl nachklingt, besteht vom religions- 
wissenschaftlichen Aspekt kein Grund, magische Verhaltensweisen 
prinzipiell abzuwerten, auch wenn sie im Anwendungsstadium 
nicht immer erfreulich sind, weil das schließlich bei dem ins An- 
wendungsstadium abgesunkenen religiösen Verhalten genauso 
möglich ist (vgl. Religionskriege und Ketzergerichte). Wolfgang 
Brückner, der in seinem eingangs zitierten Aufsatz die dieses Pro- 
blem behandelnde gelehrte Literatur der letzten einhundertfünfzig 
Jahre trotz erheblicher Unterschiede in einen Topf wirft, die darin 
vertretenen Ansichten simplifiziert und manchen Autoren Dinge 
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vorwirft, die sie nie behauptet haben, oder die, aus dem Zusammen- 
hang gerissen, ganz anders wirken als sie gemeint sind, macht es sich 
hier doch etwas zu leicht. Sein Verfahren erinnert stark an die 
Methoden von P. Wilhelm Schmidt. Die Kulturkreislehre von 
Wilhelm Schmidt ist heute ad acta gelegt.?? Das hat an sich mit 
den von uns behandelten Fragen nur am Rande zu tun, insoferne, 
als auch Brückner die historische Methode gegen psychologische und 
ethnologische Betrachtungsweisen ausspielt. Wir haben bestimmt 
nichts gegen die historische Methode, die viele wertvolle Einzel- 
erkenntnisse bringen kann. Mit seinem Werk »Bildnis und 
Brauch« 33 liefert Brückner selbst den besten positiven Beweis. 

Nur beschränken sich seine Untersuchungen auf den Bereich der 
Hochkultur. Es ist klar, daß es sich für jene Kreise, die die 
Sepulkralriten m:t den Totenbildnissen der Herrscher oder die Hin- 
richtung in effigie, durchgeführt an menschlichen Puppen, ein- 
führten, nicht um magische Bräuche handelte, sondern um reine 
Demonstrationen der Macht, dazu bestimmt, beim einfachen Volke 
heilsame Furcht und zitternden Schrecken zu verbreiten. Aber 
gerade diese Einschüchterung, die sie kaltherzig durchführten, 
konnte ihnen nur gelingen, wenn sie als gute Massenpsychologen 
beim Volk das Erlebnis der Bildverknüpfung wachrufen konnten. 
Ich könnte mir vorstellen, daß das Volk, genauso wie es Kleidungs- 
stücke oder Körperteile von Hingerichteten zu Zauberzwecken zu 
erwerben suchte, sich auch nach vollendeter Zeremonie um die Über- 
reste solcher Puppen bemühte. Die Hinrichtung in effigie, wie sie im 
volkstümlichen Frühjahrsbrauchtum als das Verbrennen, Erhängen 
oder Ertränken von Verbildlichungen des Winters überall vor- 
kommt, steht in einem zu engen Zusammenhang mit dem Jahres- 
laufbrauchtum, nicht nur in Europa, sondern auch bei den Primi- 
tiven der ganzen Welt (wofür uns die Ethnologie immer wieder 
Belege bringt), als daß man sie als „gesunkenes Kulturgut“ ober- 
schichtlichen Brauchtums betrachten könnte. Gewiß sind sekundäre 


32 W. E. Mühlmann, Das Problem des Urmonotheimus (Theologische 
Literaturzeitung, 78. Jg., Nr. 12, Dezember 1953). 

33 Brückner, Bildnis und Brauch. Studien zur Bildfunktion der Effigies. 
Berlin 1966. 


Zum Problem der religiösen Magie 403 


Rückwirkungen aus dem mittelalterlichen Rechtsbrauch denkbar, 
besonders bei den gelegentlichen Verbrennungen unbeliebter Poli- 
tiker in Gestalt von Puppen in der Neuzeit, aber es scheint mir 
doch, als wolle man das Pferd am Schwanz aufzäumen, wenn man 
diese Dinge zur Erklärung des frühjahrlichen Jahresbrauchtums 
heranziehen wollte. Die Beweislast jedenfalls hat derjenige zu tra- 
gen, der dies behauptet, und nicht umgekehrt. 

Es wäre eine lohnende Aufgabe, Brückners gründliche rechts- 
historische Untersuchungen durch solche unter psychologischem und 
volkskundlichem Aspekt zu ergänzen. Wir bleiben dabei in den 
Spuren Adolf Spamers, der einmal die Volkskunde als eine Wissen- 
schaft mit psychologischer Zielsetzung ®* bezeichnet hat. 


34 Spamer, Die Volkskunde als Wissenschaft. Stuttgart 1928. 


Erstveröffentlichung * 


ÜBERLEGUNGEN ZUR MAGIETHEORIE 
Vom Zauber mit Bildern 
Von WOLFGANG BRÜCKNER 


Wissenschaftliche Theorienbildung kommt nicht von ungefähr. 
Die vergleichenden Geisteswissenschaften tragen bisweilen weniger 
in Zusammenarbeit, als in gegenseitig blindem Vertrauen aufein- 
ander Bausteine zusammen, die — jeweils fremden Konstruktionen 
entnommen — das eigene Gebäude stützen helfen sollen. Derlei 
Spolien pflegen ihre ursprünglichen Zusammenhänge auf solche 
Weise lange zu überdauern und stützen dort fleißig weiter, wo sie 
jeden vernünftigen Sinnes von Anfang an enthoben waren. Hierbei 
erweisen sich am erfolgreichsten die zu allgemeinen Bildungsbegrif- 
fen vulgarisierten Fachtermini, weil mit ihrer Hilfe schließlich 
jedermann unangefochten weite Erkenntnisbereiche für seine 
Zwecke zu manipulieren imstande ist. 

Ein typisches Beispiel für diese Entwicklung zu einer wissen- 
schaftlichen „idee fixe“ bietet die allgemeine Vorstellung vom 
Bildzauber. Schon die Vokabel weist auf eine höchst dubiose Ab- 
stammung. 

Der wissenschaftlichen Begriffsbildung wohnt nämlich eine bis- 
weilen pseudoschöpferische Kraft inne, Ihren sprachlichen Kenn- 


* Dem Manuskript liegt ein um die aktuelle Einleitung und den 
weiterführenden Schluß gekürzter Göttinger Vortrag vom 8. Dezember 
1972 zugrunde. Ich erspare es mir aus Platzgründen, Literaturnachweise 
zu führen, sondern verweise auf meinen Artikel »Bildzauber< im »Hand- 
wörterbuch zur deutschen Rechtsgeschichte: und mein dort schon ange- 
kündigtes Buch zum Thema, das in absehbarer Zeit bei Francke in Bern 
erscheinen soll, sowie den soeben vorgelegten Artikel »Bild, Bildzauber: 
in der Lieferung 1/2 des 2. Bandes der Enzyklopädie des Märchens«, 
Berlin 1977. 
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zeichnungen eignet die fatale Möglichkeit, die im Ausdruck inten- 
dierte Fixierung hypothetischer Setzungen sozusagen unter der 
Hand umzubiegen. Namen können neue Wirklichkeit schaffen, 
indem sich Nominal- und Realdefinition einander angleichen. Der 
Stempel, die Etikettierung verselbständigen einen bestimmten 
Sinngehalt außerhalb der ursprünglich gemeinten Sache. Dieses 
Phänomen existiert für die wissenschaftliche Terminologie neben 
dem allgemeinen Problem des „normalen“ Bedeutungswandels, 
dessen immerwährend latente Wirksamkeit die Wortgeschichte 
registriert. 

Im Falle des eingewurzelten Fachausdruckes „Bildzauber“ hat 
eine Eigentümlichkeit der deutschen Grammatik dem Terminus zur 
einseitigen begrifflichen Festlegung verholfen und dadurch Sekun- 
däraussagen geschaffen, die heute als primärer Denkinhalt bezeich- 
net werden müssen. Indem die deutsche Sprache Komposita- 
schöpfungen aller Art kennt, bietet sie die Möglichkeit handlicher 
Wortkombinationen zur Begriffsbildung. Der augenscheinliche Vor- 
teil muß allerdings mit dem Fortfall eindeutiger kasueller Bezie- 
hungen erkauft werden. Darunter aber leidet notwendigerweise 
die begriffliche Schärfe, so daß sich das Kompositum als schillernd 
erweisen kann. Dem versucht die gewöhnliche Betonung des ersten 
Nomens mit allerdings nur wechselndem Erfolg zu begegnen. 

Dadurch vermochte im Deutschen aus einem „Zauber mit Bil- 
dern* (= unter Zuhilfenahme von Bildern) ein „Zauber der 
Bilder“ (= Zauberkraft des Bildes qua Bild) zu werden. 

Unterstützt wird diese Wortbedeutung bis auf den heutigen Tag 
durch eine Überschätzung des heuristischen Wertes der Etymolo- 
gien. Philosophie und Religionswissenschaft spekulieren weiterhin 
auf den „Ursinn“ bestimmter Worte, während sich die moderne 
Philologie längst den Forderungen einer exakten Wortgeschichte 
zugewandt hat, nachdem die Etymologisierungswut an den Gren- 
zen des überlieferten Sprachbestandes in unauflöslichen Kontro- 
versen enden mußte. Es geht mithin nicht an, Kluge / Götze nach 
der möglichen Urbedeutung des deutschen Wortes „Bild“ zu 
befragen, die dort seit den frühen Auflagen mit „Kraft“ und 
„Wundermacht“ umschrieben wird. Wolfgang Stammler hat viel- 
mehr in Trübners »Deutschem Wörterbuch« 1939 gleich anderen 
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Autoren diese Abteilung bestritten und die viel bedeutsameren 
Wandlungen des Wortes in der Geschichte aufgezeigt. 

Darüber hinaus fehlt es auf kunstgeschichtlicher Seite, von eini- 
gen Ansätzen abgesehen, noch fast völlig an einer umfassenden 
Untersuchung des mittelalterlichen Bildbegriffes aufgrund der 
lateinischen Terminologie der Zeit. Die Literatur zum Problem 
„Bild“ insgesamt ist freilich Legion. Jede Disziplin stößt von einer 
eigenen Fragestellung auf seine Existenz, so daß jeweils eine andere 
Seite des Phänomens ım Vordergrund der Betrachtungen steht. Die 
Beziehungen zwischen Bild und Sinnbild, Bild und Gottheit, Bild 
und Abbild benennen nur drei Aspekte möglicher Erhellungs- 
versuche. Mit allen wird jedoch heute die platonisch verstandene 
Frage nach dem inneren Verhältnis von Urbild und Nachbild ge- 
stellt, wenngleich der deutsche Sprachgebrauch „Idee und Wirklich- 
keit“ erst seit dem 18. Jahrhundert auch mit „Bild“-Begriffen 
zu umschreiben pflegt und dieses Problem entweder ein meta- 
physisches oder erkenntnistheoretisches ganz allgemeiner Art dar- 
stellt. 

Die theoretischen Vorstellungen, in deren Umkreis der Gedanke 
vom sogenannten Bildzauber anzusetzen ist, berühren jedoch zu- 
nächst weniger die philosophische als eine damit verknüpfte 
religionspsychologisch-anthropologische Seite des Phänomens. Ge- 
wisse ethnologische Theoretiker interessiert die Frage, ob nach einer 
spekulativen Ontologie Abbilder der essentiellen Teilhabe am Ab- 
gebildeten fähig seien, nur insoweit, als dies brauchbar erscheint 
für die Frage nach der erkenntnistheoretisch verflachten Kon- 
struktion vom primitiven Geistesvermögen, das in prälogischem 
Zustand dem Identifikationszwang von Abbild und Abgebildeten 
verfalle, auch ohne daß dabei sinnliche Illusionen eine große 
Rolle spielen, weil sozusagen „fotografisches“ Sehen oder eine voll- 
endet veristische Kunst seltene historische Sonderentwicklungen 
darstellen. 

Endlos ist die Zahl der Beispiele und Möglichkeiten, die seit der 
Jahrhundertwende mit „Bildzauber“ abgestempelt worden sind 
und damit „erklärt“ erschienen, zumindest einsortierbar wurden 
für das Schubfachdenken willkürlicher Kategorisierungen. Den 
Ausdruck verwendeten zunächst — wenn auch ganz beiläufig — 
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Historiker, jedoch in der eindeutigen Pluralprägung „Bilder- 
Zauber“: so Carl Meyer 1884 als Marginalstichwort in seinem 
»Aberglauben des Mittelalters, was 1897 Hermann Grauert im 
‚Historischen Jahrbuch: in einer Fußnote aufgriff. In demselben 
Jahr aber schon markiert Meyers »Konversationslexikon« das Stich- 
wort »Bildzauber«, wenn auch inhaltlich noch nicht anthropologisch 
ausgeweitet, wie in allen späteren Lexikonartikeln. Hier waren 
vorerst nur abergläubische Praktiken aus der Wende vom 13. zum 
14. Jahrhundert benannt. 

Deutschen Kunsthistorikern diente dies jedoch bald zur Begrün- 
dung magischer Ursprünge der Porträtbildnerei in Oberitalien (Aby 
Warburg und Julius von Schlosser), wozu die englische und fran- 
zösische Anthropologie theoretische Grundlagen in der Konzeption 
einer praelogischen Primitivgeistigkeit lieferte. In späteren Jahr- 
zehnten konnte darum auch in der angelsächsischen Literatur aus 
den in Hastings »Religionswissenschaftlicher Enzyklopädie« 1914 
noch mit „magical images“ umschriebenen Zauberbrauch eine zu- 
gleich das Phänomen erklärend einordnende „image-magic“ wer- 
den, so bei Kittredge 1929. In der französischen Literatur behielt 
zumindest der aus der Zauberliteratur selbst stammende Begriff 
„envoütement“ seine ursprüngliche Bedeutung. Er meint von alters 
her den Bilderzauber mit sogenannten Rachepuppen, im Deut- 
schen „Atzmännlein“ genannt, meist kleinen Wachskobolden. 

Schon von hier aus wird deutlich, daß wir es — grob gesprochen 
— zumindest mit zwei völlig voneinander verschiedenen Arten von 
Bildern zu tun haben, die schlechterdings nicht füreinander zeugen 
können, nämlich mit Bildern einer ganz bestimmten Sorte und mit 
Bildnissen von Menschen, die bezaubert werden sollen. Die latei- 
nische Sprache läßt hier weniger Irrungen aufkommen, und man 
sollte sich darum an sie halten: im ersten Falle sprach schon das 
Mittelalter sehr allgemein von „imagines“, im letzteren die nach- 
mittelalterliche Zeit sehr bestimmt von „effigies“. 

Zur konkreten Illustration wähle ich zunächst das Problem der 
tatsächlichen Bildnisse aus, weil hier die falschen Bezüge einsetzen, 
wenn von den wirklichen Zauber-Imagines die Rede ist. Und der 
Bogen spannt sich dann von den Höhlenmalereien Altamiras bis 
zur Verbrennung von Puppen des griechischen Königs 1968 und 
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ähnlichen Zeitungsmeldungen aus politischen Unruhelandschaften 
unserer Tage. 

Anfang der sechziger Jahre gab es einen international bekannt- 
gewordenen Film, der in Deutschland unter dem Titel »Heiraten 
auf Italienisch« lief. Die Geschichte spielt in Sizilien, wo ein vom 
Verlobten der Schwester verführtes Mädchen durch die eigene 
Familie grausam gequält und vom Verführer völlig aufsitzen 
gelassen, dessen zuvor heißverehrtes Foto zersticht und schließlich 
zerreißt. Das ist kein italienischer Kinofolklorismus, sondern genau 
beobachtete Wirklichkeit, die überall in Europa möglich sein kann. 
Hier wird sie als emotionaler Akt in höchster Verzweiflung, also 
in psychischer Grenzsituation vorgeführt, doch in vielen Beispielen 
ist solcher Brauck als volkstümlich tradıerte Praktik bekannt, das 
heißt: im Überliefern ein nun reflektierteres Tun, eine bewußt 
gesetzte Handlung aus beispielhaft vermitteltem Wissen, aus der 
Kenntnis des Praktizierens durch andere — und in solcher Praxis 
ein Stück Aberglauben — ın den geglaubten und „bewiesenen“ 
Erfolgen dann aker volkstümliche Sage. 

Beide Arten der Aggression auf das Bild gehören innerlich 
zusammen, zumindest im Augenblick der Ausführung: emotionale 
Erregung und a>ergläubische Hoffnung auf helfende oder ver- 
derbende Wirkungen, wiewohl letzteres nicht aus sich selbst heraus 
wirksam gedacht ist, denn es müssen Worte dabei sein, ein bestimm- 
tes Zeremoniell, und dieses zu bestimmter Zeit usw., usw. Wir 
haben also das >sychologisch völlig normale Verhalten der Ab- 
reaktion durch überspannte Aktivität zu trennen von einer kul- 
turellen Formung solchen Tuns zu gezieltem magischem Ritual, das 
über den bloßen bösen Wunsch hinausreicht. Die menschliche 
Grundveranlagung wäre mithin nicht in der Zauberhoffnung zu 
suchen. Diese ist vielmehr bildungsgebunden, das heißt Über- 
lieferungsgut, also historisch vermittelt: mit anderen Worten kul- 
tureller Background, nicht Urgrund. 

Fotos sind ohr.ehin schlechte Dokumente für Bildzaubertheorien, 
sosehr sie auch zur schlagendsten Argumentation gezählt werden, 
weil etwa Naturvölker Scheu vor dem Fotografieren zeigen. 
Richard Andree hat wohl als erster in seinen »Ethnographischen 
Parallelen: (1889) darauf hingewiesen. Aber was hat das mit unse- 
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ren mitteleuropäischen Funden zu tun? Hier taucht das schwierige 
Problem zulässiger Vergleiche auf. Die formale Übereinstimmung 
äußerer Phänomene sagt nichts über mögliche innere Zusammen- 
hänge aus. Eingeborene scheuten bisweilen das Fotografieren, weil 
ihnen hier eine Kunst begegnete, den Menschen spiegelgleich zu 
porträtieren, was ihnen unverständlich bleiben mußte und darum 
als zauberisch empfunden wurde. Damit aber handelt es sich in 
solcher Denkweise nicht um natürliche, sondern um Zauberbilder, 
und Zauberkundige — nicht jedermann — könnten sich ihrer zum 
Schaden bedienen. Auch in Primitivkulturen glaubt man nicht an 
simple Wirkungsmöglichkeiten von Bildern allein. Das geht aus 
vielen Berichten hervor, etwa auch bei Andree schon. Die gleiche 
Scheu unter Hochkulturvölkern hingegen, etwa bei Arabern oder 
Chinesen, hat geistesgeschichtliche Grundlagen: sie liegen in der 
jeweiligen Religion oder Philosophie begründet; von dort aber 
können wir nicht ohne weiteres sogenannte „grundschichtliche“ 
Gemeinsamkeiten des homo sapiens ableiten. 

In unseren Breiten hat sich die Fotografie seit der Mitte des 
vorigen Jahrhunderts zum Ersatzporträt des kleinen Mannes ent- 
wickelt. Der adelige und bürgerliche Haushalt besaßen in Gemälde, 
Gipsguß und Miniatur die Abbilder der Vorfahren und Ver- 
wandten. Noch heute stehen im Weimarer Goethehaus die gipsernen 
Porträtvisitenkarten der hohen Besucher. Man ging seit der Früh- 
zeit des Abendlandes freizügig um mit seinem in heutiger Theorie 
so gefährdeten Abbild. Nicht anders seit nun bald 150 Jahren mit 
der Fotografie. Ihr Konsum gehört in das Kapitel der Verfügbarkeit 
von Gütern für jedermann in unseren Tagen. Darum erst wird sie 
zum handlichsten Zeichen einer anderen Person und eignet sich dann 
natürlich auch für Machinationen, zumal solches Porträt nach der 
Wirklichkeit die Phantasie stimuliert und damit psychische 
Erregungszustände fördert. So wird die Fotografie nicht selten zum 
Fetisch. Dennoch ängstigt sich bei uns niemand vor dem Foto- 
grafieren. Der Siegeszug der Porträt-Fotografie im vorigen Jahr- 
hundert, gerade unter den kleinen Leuten, läßt auch für diese Zeit 
auf eine gleiche Einstellung schließen. — Wohl hat es für einzelne 
Schwierigkeiten geistiger Art mit dem Fotografieren gegeben, und 
Irmgard Hampp hat dafür vor einiger Zeit ein schönes Zeugnis 
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schwäbischer Pietistinnen veröffentlicht, aber das waren bei diesen 
keine elementaren Hemmnisse, sondern intensiv oberschichtlich 
beeinflußte kulturelle Formungen, die sie Bedenken beim Fotogra- 
fieren haben ließen. 

Wir stellen also zum „Zauber“ mit Männerfotos lediglich fest: 
hier scheint zwar eine menschliche Grundveranlagung vorzuliegen, 
doch eine sehr allgemeine, nämlich das Bedürfnis, in Krisen- 
situationen etwas zu tun, das über Gedanken und Worte hinaus- 
geht: eben konkret, handfest aktiv zu werden. Das Konkreteste 
aber besteht im Sehen und Ergreifen. 

Alles was das Wort fassen kann, trägt übrigens die gleichen 
Merkmale des bildlich zu Fassenden. Darauf beruht zu einem Groß- 
teil Poesie. Nicht umsonst schrieb Hermann Pongs zwei Bände über 
»Das Bild in der Dichtung«, und der englische Kunsthistoriker Her- 
bert Read hat sein Buch »Bild und Idee< unter das Motto gestellt 
„Im Anfang war das Bild“ — und nicht das Wort, wie wir es aus 
dem Initium Joannis kennen. Doch ist das ein Wortspiel. Der Logos 
des Evangelisten meint das schöpferische Gotteswort, während 
Read nach dem Untertitel seines Buches von der Funktion der 
Kunst ın der Entwicklung des menschlichen Geistes handelt. Das 
Bonmot macht lediglich deutlich, was uns zuvor selbst schon klar- 
geworden ist: Wort und Bild gehören von Anbeginn zusammen. 
Der zur Sprache fähige Mensch denkt in Bildern. Darum besteht 
aller Zauber aus Worten, Bildern und Aktionen, nämlich Ritualien. 
Diese aber vollziehen sich in Gebärden, jener dritten Ausdrucks- 
möglichkeit des Menschen. Nur die Art variiert, der Ausdruck 
bleibt der gleiche. Auch hier begreifen wir einander durch Bilder 
und Zeichen. Körper- und Sprachgebärde äußern sich in Bildern. 
Unsere Vorstellungswelt ist visuell. Wir erfahren sie durch unsere 
„Bildung“. Hier liegen die Ansätze zum Verständnis von vielerlei 
Bilderpraktiken. 

Noch ın der ersten Hälfte des vorigen Jahrhunderts kam kein 
Gebildeter auf den Gedanken, diese Dinge durcheinanderzuwer- 
fen. Ein einziges Beispiel aus der Literatur, die das Motiv des 
Liebeszaubers mit Hilfe von Bildern seit alters tradiert. In Grill- 
parzers »Jüdin von Toledo« (vollendet 1855) spielt die auch dem 
Märchen bekannte Faszination durch Porträts der Geliebten eine 
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gewichtige Rolle. Die Bildnisse figurieren hier als Talismane, als 
Unterpfand der Liebe, an deren Existenz diese gebunden erscheint. 
Zwar unterliegen die Bilder der beiden Liebenden keinem kon- 
kreten magischen Zwange, doch hat Grillparzer zumindest das 
der Jüdin zum durchgängigen Symbol der liebenden Verzauberung 
im übertragenen Sinne gestaltet. Hiervon trennt der Dichter hexe- 
rischen Figurenzauber. Das wird in jener Szene deutlich, wo die 
Jüdin das Bild des Königs mit vier Nadeln durch die vier Ecken 
an eine Stuhllehne heftet, um es besser betrachten zu können, und 
meditierend spricht: (2. Aufzug, Vers 286—594) 


Die Hexen, sagt man, die zur Liebe zwingen, 

Sie bohren Nadeln, so, in Wachsgebilde, 

Und jeder Stich dringt bis zum Herzen ein, 

Und hemmt und fördert wahrgeschaffnes Leben. 
O, gäbe jeder dieser Stiche Blut, 

Ich wollt es trinken mit den durst’gen Lippen 
Und mich erfreun am Unheil, das ich schuf. 
Nun hängt es da und ist so schön als stumm. 

Ich aber red ihn an als Königin... 


Die weitere Zwiesprache mit dem Bilde zeigt, wie wenig im Falle 
der Miniatur des Königs Zauber vorliegt, noch Glauben an solche 
Wirkungen — es sei denn, eine Zauberkundige, also eine Hexe, 
gehe ans Werk. Damit aber erst stehen wir vor Möglichkeiten der 
Liebesmagie, die zum Komplex des eigentlichen Bildzaubers gehört. 

Die Sammlung Kriss des Bayerischen Nationalmuseums besitzt 
für den tatsächlichen Zauber mit Bildern ein konkretes Zeugnis, ein 
nur eine Spanne großes nacktes Männchen aus stark gedunkeltem 
Wachs, das vor Jahren im Antiquitätenhandel untergekommen ist 
als Fundstück vom Abbruch eines Hauses in Köln, also wohl ver- 
graben oder verborgen war an gewichtiger Stelle, offensichtlich mit 
dem Ziele eines bestimmten Schadenzaubers. Das Männlein hat 
eine phrygische Mütze auf, trägt einen Bart und ist in der Hüfte 
von einem Nagel durchbohrt. Das soll nach üblicher Zauberpraktik 
Lähmung bewirken. Vor allem aber der Gebrauch von Wachs zur 
Herstellung solcher Figuren weist von alters her auf magische 
Absichten. 


Was aber nun soll das Männlein darstellen? Einen Juden wegen 
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Mütze und Bart, warum dann aber nackt? Was soll der böse Zug 
um den Mund, was bedeutet die Stellung der Arme? — Lauter 
schlecht gezielte Fragen! Das ist eben kein Porträt eines zu Treffen- 
den, sondern wir haben einen Zauberkobold vor uns, eine Gestalt, 
in der sich der helfende Dämon manifestieren soll. Er erfährt an 
sich selbst die Zauberanweisung des Quälens und überträgt solchen 
Lendenstich weiter auf die intendierten Opfer. 

Mittelalterlicher Zauber und solcher des Barock hantiert mit der 
Hilfe des Teufels. Dies spricht sich ganz deutlich in deutschen 
Namen für derlei Hilfsfiguren der Magie aus: Atzmann oder Atzel- 
männchen. Man Aaat noch vor kurzer Zeit die etymologische Ab- 
leitung rein von einer Grundbedeutung ‚Auszehren‘, ‚Ausdörren‘ 
angenommen, was im ‚Atzen‘ anklingt und zumindest als assozia- 
tive Mitdenkmöglichkeit zur Verbreitung des Namens beigetragen 
haben mag, doch konnte Wolfgang Stammler schon in den dreißiger 
Jahren nachweisen, wie dieser Name tatsächlich zu erklären ist. Er 
bietet zunächst eine Diminutivform zu Adolf, wıe Heinzelmann zu 
Heinrich. Und von daher wird er Dämonenname. Das läßt sich 
nicht allein philclogisch belegen. Atzmann heißen am Mittelrhein 
die Pultträgerfiguren der großen Domkirchen und in Frankfurt 
kleine zwergartige Konsolenträger. Der Atzmann ist ein kleiner 
böser Geist, der dienstbar gemacht werden kann. Leopold Schmidt 
bestätigt indirekt diesen Gedankengang in seinem kleinen Aufsatz 
zu den dämonischen Lustigmachergestalten im Puppenspiel. Da 
tauchen die gleichen Figuren auf: der Heinz, der Kunz, der Tater- 
mann, Meister Hemmerlin, der Kobold. Und Kobold nennen 
mittelhochdeutsche Gedichte auch den Atzmann, wenn es da wört- 
lich heißt, einen „Atzen oder Pold“ machen. 

Zur näheren Erläuterung lediglich zwei mittelalterliche Beispiele: 
ein hochschichtliches und eines aus niederen Kreisen. Im Jahre 1329 
erging gegen den Karmelitermönch Peter Ricordi nach mehrjähriger 
Untersuchungshaft zu Carcassonne aufgrund mehrerer, öfters 
modifizierter Geständnisse wegen ketzerischer „sortilegia“ das 
Urteil. Es lautete auf ewigen Kerker (und nun übersetze und kürze 
ich die lateinische Quelle): „weil du fünf Wachsbilder (imagines 
cereas) zu verschiedenen Zeiten angefertigt und über sie Dämonen- 
beschwörungen gesprochen hast. Du hast diese Bilder mit Kröten- 
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blut und anderen Extrakten gefüllt und dann mit deinem Nasen- 
blut und durch Anspucken ihrer Bäuche teuflisch geweiht und heim- 
lich unter der Hausschwelle derjenigen Frauen vergraben, die du 
fleischlich begehrtest“. Das Urteil fährt fort, daß in drei Fällen 
die gewünschte Verführung gelungen sei, dann habe man den 
Mönch in ein anderes Kloster versetzt. Nach jedem Erfolg habe er 
sich auf folgende Weise der Zauberbilder entledigt: „Du hast 
danach die genannten Bilder in einen Fluß geworfen und dem 
Teufel einen Schmetterling geopfert, wobei sich dessen Gegenwart 
durch einen Luftzug erkennen ließ.“ Daß die seine Frauen gefügig 
machenden Dämonen (per daemones affligendi) tatsächlich von den 
Bildern Besitz ergriffen hatten, erhärtet die Aussage: „Als du eines 
der vorgenannten Bilder in den Bauch zwicktest, da ist Blut heraus- 
geflossen.“ 

Es fällt — wie immer — in diesen Inquisitionsverfahren schwer, 
den wahren Kern der Geschichte herauszulösen, wenngleich die 
Frage nach dem tatsächlichen Geschehen für unseren Zusammen- 
hang nicht primär ist. So viel scheint klar, daß wir es mit einem 
Mönch zu tun haben, dessen wenig zölibatärer Lebenswandel auf- 
gefallen sein muß. Die am „actus luxuriae“ wie es heißt 
„carnaliter“ beteiligten „mulieres“ lassen sich schließlich aus- 
findig machen. Hingegen klingt das Opfer eines Schmetterlings an 
den als Wind ausfahrenden Dämon auch im frühen 14. Jahrhundert 
sehr konstruiert, und die Behauptung vom blutig gezwickten 
Homunkulus soll gleichfalls nur das ketzerische Moment in solch 
magischem 'Tun betonen, nämlich den Teufelsdienst. Das sind ohne 
Zweifel Erfindungen der Untersuchungsrichter, in den Angeklagten 
hineingefragt. Betrachten wir aber den Herstellungsmodus der fünf 
wächsernen Zauberfiguren und die Art ihrer Behandlung für den 
Liebeszwang, dann lassen sich wohlbekannte Rezepte des in 
Spanien rezipierten arabischen Magiehandbuches »Picatrix< und sei- 
ner hellenistischen Vorfahren feststellen. Gleichgültig, ob der 
Mönch Versuche dieser Art wirklich angestellt hat oder nicht, das 
ihm abgenötigte Geständnis zeugt für ihn oder für seine Inquisito- 
ren von guter Kenntnis der einschlägigen Zauberliteratur. 

Wie nun hantieren im gleichen Jahrhundert, gleichfalls in Frank- 
reich, zu den gleichen Zwecken Ungebildete mit derlei Imagines? 
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Im Jahre 1390/91 fand in Paris ein umständlicher Prozeß mit 
einem Gerichtshof von über 20 gelehrten Richtern statt, der endlos 
dauerte, weil juristische Kompetenzschwierigkeiten dominierten. Zu- 
grunde lag ein scalichter Zauberversuch Pariser Dirnen. Zwei sol- 
cher Mädchen versuchten, den Geliebten der einen zurückzubringen. 
Dieser hatte die eine fünf Jahre zuvor verführt, sich daraufhin 
verlobt, war aber der Hochzeit durch einen Aufenthalt in Spanien 
entgangen. 

Das Mädchen Macete lebte zwar in der Zwischenzeit mit einem 
anderen Manne, wünschte aber ihren ersten Geliebten zurück und 
lernte zu diesem Zwecke das Initium Joannis auswendig, wodurch 
sie sich mit dem Teufel „Haussibut“ in Verbindung setzen konnte. 
Der Mann kam in der Tat zurück. Nach den ersten Nächten aber 
antwortete er auf Heiratswünsche hin wiederum ausweichend. Da 
erinnerte sich Macete des Rates der Nachbarinnen, kaufte Jungfern- 
wachs und Pech und mischte beides unter Anrufung Luzifers zu 
einer Salbe, wobei sie das Inıtium Joannis und drei Pater noster 
und Ave Maria sprach. Dann salbte sie damit den Geliebten wäh- 
rend dreier Nächte zwischen den Schultern, nachdem sie zuvor 
nochmals Luzifer um Hilfe angerufen hatte. Jetzt endlich 
„l’espousa plus tost“. Aber es erging ihr in der Ehe schlecht. Der 
Mann blieb ein wankelmütiger Gatte und mißhandelte sie oben- 
drein in einem fort. Wieder sollte Zauber Abhilfe schaffen. Nach 
verschiedenen Wachs- und Pechschmelzversuchen unter Gebet und 
Teufelsanrufung formte sie mit ihren Händen: „aus den genannten 
Wachs und Pech ‚un voult de cire‘ in der Form eines Kindes und 
unter dreimaliger Anrufung Luzifers sprach sie dreimal das Initium 
Joannis, das Pater noster und das Ave Maria“. Dann ließ sie dieses 
Püppchen mehrfach auf einem Strohlager in einem Kessel kochen- 
den Wassers herumtreiben und — als keine Änderungen eintraten — 
wünschte sie schließlich, ihr Mann möge dadurch krank werden. Zu 
diesem Zwecke verfiel sie zuletzt auch noch auf Nadelstechen mit 
Kröten, wodurch sie entdeckt wurde. Der Mann überlieferte dem 
Gericht eine tote Kröte als corpus delicti. Alles Weitere besorgte 
die Folter. 

Ich habe den Fall deshalb näher beschrieben, damit erkennbar 


wird, was aus einfachen Leuten an vorhandenem Zauberwissen 
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herausgepreßt werden konnte, da das umständliche Protokoll nicht 
den Eindruck macht, als ob der Untersuchungsrichter sein eigenes 
Zauberwissen in die arme Person hineingefragt habe. Wir befinden 
uns schließlich nicht im Jahre 1600 in der Pfalz oder in Franken. 
Vielmehr entwickeln die Aussagen vor unseren Augen eine traurige 
Ehegeschichte, in deren Verlauf sicher kleinere Aberglaubens- 
praktiken angewandt worden sein mögen. 

Man darf annehmen, daß die Aussagen der Frau in bezug auf den 
Wachszauber entweder annähernd der Wahrheit entsprachen oder 
zumindest ihrem eigenen Wissen entstammten, zumal sie als einstige 
„femme de folle vie“ mit Liebesaberglauben gut vertraut gewesen 
sein dürfte. Aus dem kindergleichen Wachspüppchen auf heißem 
Wasser spricht unverstandenes Zauberhilfsmittel der Kundigen: ein 
wenig Lekanomantia (Schlüsselwahrsagerei), ein wenig „Envoüte- 
ment“ (Dämonenzwang in Wachsfigürchen), auf der primitiven 
Bildungsstufe mittelalterlicher Dirnen jedoch zu einem Automatis- 
mus herabgesunken ohne Reflexion und tiefgründige Verständnis- 
möglichkeit, von Mund zu Mund getuscheltes Hausmittel, das hilft 
oder auch nicht hilft, jedenfalls „probatum est“; keinerlei Ge- 
danke an sympathetische Bindungen, nichts von Abbild, nicht ein- 
mal ein „Männchen“, sondern eine Kindsgestalt, ein Zauber- 
fetisch ganz allgemeiner Art. Diese Frau von der Straße kannte 
keine urtümlichen Bildzaubervorstellungen im Sinne abbildender 
Substitution. 

Um mit dem Ethnologen Jensen zu sprechen: wir haben hier das 
„Anwendungsstadium“ einstiger „Ausdruckshandlungen“ vor 
uns. Ein Jahrtausend zuvor hatten die attischen Fluchtafeln in 
Wort und Bild sozusagen Regieanweisungen für niedere Toten- 
dämonen enthalten, denen die zu treffenden Prozeßgegner geweiht 
wurden; auch gefesselte oder durchstochene Figürchen erweisen sich 
in solchem Zusammenhang als bildliche Umschreibungen, während 
der Späthellenismus hieraus eine Art Akkumulatoren für ein 
spiritualisierteres Daimonion im Gefüge der Wechselbeziehungen 
von Gestirnen und irdischem Alltag werden ließ. Der Neuplatonis- 
mus von Humanisten und Paracelsisten hat solche Systematik in 
nachmittelalterlicher Zeit wieder voll ins Bewußtsein gebracht und 
neuerliches Absinken in volksläufige Anwendungsstadien ausgelöst. 
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Der mittelalterliche Kobold von Teufels Gnaden wird wieder zum 
Talisman einer subtileren Geisterwelt. 

Darüber hinaus blieb Bilderbrauch in Liebeszwängen eine durch- 
gängige poetische Erinnerung von den griechischen Vorbildern der 
römischen Bukolik an. Der Schadenzauber mit Hilfe von Bildern 
hingegen läßt sich in Westeuropa erst wieder im 12. Jahrhundert 
belegen und taucht hier zunächst gleichfalls literarisch unter der 
Bezeichnung „invultuacio“ auf. Gemeint ist ein den Autoren aus 
antiken Anspielungen nur vage geläufiges Hantieren mit wenig 
präzisierten Bildern. Diese sehr allgemein „imagines“ genannten 
Hilfsmittel vermochten nach dem Glauben der Zeit nur Zauber- 
kundige herzustellen und wirksam zu machen. Es waren keine Ab- 
bilder der zu Bezaubernden, sondern vielmehr jene belebten 
Zaubermännlein, nämlich koboldartige Dämonenhelfer. 

Dies wird besonders deutlich durch deren Wahrsagekraft und 
ihre Behandlung als kultische Idole. Daß solche Sicht der Dinge 
kirchlich geprägt ist, nimmt nicht wunder, doch hat es in der For- 
schung bislang überhaupt an Blick hierfür gefehlt. So deutet die 
historische Literatur den kirchlichen Verdacht des frühen 13. Jahr- 
hunderts gegenüber den Stedinger Bauern, sie stellten Wachsfiguren 
her, weniger als ketzerische denn als zauberische Mord-Imagines 
wider den Bremer Erzbischof, und zwar von der Art, daß hier 
Nachbildungen des zu Tötenden gemeint seien. Doch auch Johan- 
nes XXII., unter dem von 1316/18 an die Welle der Bildzauber- 
attentate erst richtig einsetzte, glaubte bei aller Angst vor magischen 
Wirkungen nich: — wie angenommen worden ist —, daß die gegen 
ihn verwandten Wachsbildchen seine Person abbildlich substituier- 
ten, sondern sein und seiner theologischen Berater Kampf richtete 
sich gegen die Dienstbarmachung böser Geister und den damit ver- 
bunden geglaubten Abfall vom Glauben durch konkret praktizierte 
Idolatrie. 

Die sich anschließende Ausbreitung dieser Praktiken und ihre 
gerichtlichen Verfolgungen über ganz Europa hinweg lassen ganz 
deutlich erkennen, daß diese Auffassung bis in nachmittelalterliche 
Zeit Gültigkeit behalten hat. Das französische „envoütement“ 
sowie die deutschen „Atzmännlein“ belegen auch sprachlich solche 
Deutung. Was im Deutschen der Koboldname anspricht, bezeichnet 
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im Französischen der Gattungsbegriff des „vout“, eines „mäch- 
tigen“, außerweltliche Kräfte bergenden Bildes. Die Hexenprozesse 
interessierten sich stark für Zaubereien mit derartigen Bildern, doch 
verstand kein Richter darunter Nachbildungen der Opfer, die kraft 
bildlicher Substitution fernwirksam getroffen werden sollten. 

Für all diese Jahrhunderte gilt das, was am Beginn der Neuzeit 
Agrippa von Nettesheim aus mittelalterlicher Überlieferung und 
humanistischer Erkenntnis formuliert hat: Mit Hilfe der imagines 
macht der Magier zusätzlich zum Beschwörungstext seiner Versuche 
bildlich deutlich, was aufgrund bestimmter astraler Konstellationen 
und daraus erwachsender sympathetischer Beziehungen geschehen 
soll. Es ist dies der gleiche Vorgang, den Kriss-Rettenbeck für die 
der Magie verdächtigte Bildlichkeit der wächsernen Votivgaben in 
Anspruch nimmt: bildliche Ausdruckgestaltungen; in unserem Fall 
also keine Zauberhoffnungen durch prälogische Denkweise, sondern 
der konkret gestaltete böse Wunsch. Der Beispielszene der Incan- 
tatio oder des dramatischen Fluches entspricht das bildlich vor- 
getragene Verlangen nach Fügsamkeit, nach Lähmung oder nach 
Vernichtung. 

Die „imagines“ solcher Zauberpraktiken geben keinesfalls kraft 
irgendwelcher veristischer Abbildlichkeit die Zielrichtung des magi- 
schen Aktes an. Dies geschieht vielmehr durch die Defixion des 
Namens als identifizierender Realität. Die „imagines“ bekräftigen 
nur die Art der Wirkungen und rufen diese nicht stellvertretend 
hervor. Sie repräsentieren das zu Wirkende. Sie sind der gegen- 
wärtig gesetzte Zauberwunsch. 

Damit aber erfährt der in der Wissenschaft nun seit einem Drei- 
vierteljahrhundert immer verschwommener gewordene Begriff des 
Bildzaubers auf dem ihm allein sinnvoll zuzuordnenden Gebiet der 
Praktiken mit Hilfsfiguren wesentliche Einschränkungen: 

1. Bildzauber ist kein Zauber mit jedwelchem Bilde. 

2. Bildzauber ist keine Zauberkraft der Abbildlichkeit des zu 
Bezaubernden, also kein Zauber von substituierenden Bildnissen, 
sondern | 

3. Bildzauber ist allenfalls ein Zauber mit Hilfe von ganz be- 
stimmten Zauberbildern, deren meist plastische Bildhaftigkeit sich 
in der Darstellung der erhofften Zauberwirkungen erschöpft. Dies 
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allein aber verspricht derartige Wirkungen noch lange nicht. Es 
stellt nur einen Teil komplexerer Akte dar. 


Schlußbemerkungen 


Von diesen Erzebnissen her wird nochmals deutlich, warum ım 
Titel meines Vortrages nicht von „Bildzauber“ die Rede ist, son- 
dern nur vom „Zauber mit Bildern“. Das allein deckt den Tat- 
bestand. „Bildzauber“, so hatten schon die einleitenden Bemer- 
kungen zur Geschichte des Begriffs gezeigt, ist hingegen nur schein- 
bar ein neutraler Terminus technicus. In Wahrheit handelt es sich 
um eine qualifizierende, ja interpretierende Aussage, deren Gültig- 
keit wir soeben in Frage gestellt und als ein Stück wissenschafts- 
geschichtlich genau benennbarer Zaubertheorie erwiesen haben. 
Diese Implikate aber lassen „Bildzauber“ als ein typisches Inter- 
pretament erkennen. 

Interpretament ist selbst ein Begriff, der heute noch der Erläute- 
rung bedarf. Er stammt aus der Sprachwissenschaft und bezeichnet 
dort in der traditionellen, historisch arbeitenden Lexikographie die 
bisweilen exegetische Relation von Stichwort und Sacherklärung, 
etwa von lateinischem Lemma und deutscher Übersetzung in den 
Vokabularien des Mittelalters. Interpretament heißt mithin alles, 
was in der rechten Spalte eines Glossars aufgeführt werden 
kann. 

Von daher stammt — wenn auch über modische Begriffsbildungen 
wie „Konstrukt“ vermittelt — in den Sozialwissenschaften die 
Prägung „Interpretament“ für ideologiekritisch durchleuchtete 
bisherige Interpretationszusammenhänge, die sich über bündige 
Schlagworte eingebürgert haben. So hat der Religionssoziologe 
Joachim Matthes die Säkularisierungsthese als ein zeitgeschichtliches 
Interpretament im Gefolge der Religionskritik des 19. Jahrhunderts 
bezeichnet. Der vorgeblich deskriptive Bezugsrahmen erweist sich 
keineswegs in einen realistischen Beobachtungsbegriff eingefangen, 
sondern vielmehr durch einen mit Erklärungskraft ausgestatteten 
quasi theoretischen Begriff funktionstüchtig gemacht. Seine inneren 
Widersprüche muß heutige Forschung immer wieder bewußt- 
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halten, um nicht das eingefahrene Interpretationsschema mit dem 
Begriff selbst schon zu übernehmen. 

Innerhalb der Volkskunde hat Hermann Bausinger auf dem 
Trierer Kongreß 1971 den Begriff der Verbürgerlichung unterer 
Volksschichten in unseren Tagen als ein bürgerliches Interpretament 
zu entlarven gesucht, womit angezeigt sei, daß „Interpretament“ 
heute auch in unsere Disziplin Eingang gefunden hat. „Bild- 
zauber“ gehört, so meine ich, ebenfalls zu den Interpretamenten 
im Gefolge wissenschaftlicher Theorienbildung aus dem Geiste des 
vorigen Jahrhunderts und der anthropologischen Ontologien 
unserer Zeit. 
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